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SL UILOS 


UNA ESCRITORA DESCONOCIDA DE LA 
ESCUELA MISTICA CARMELITANA: 


LA VENERABLE M. MARIA ANTONIA DE JESUS 
1709-1760 


El 10 de marzo del año en curso se ha cumplido el segundo cen- 
tenario de la muerte de una gran escritora mística: la Vble. M. Ma- 
ría Antonia de Jesús, Fundadora del Convento de Carmelitas Descal- 
zas de Santiago de Compostela. 

A esta distancia, dos siglos justos, hay que confesar que su nom- 
kre sabe todavía a desconocido, no sólo fuera, sino dentro de la mis- 
ma Reforma del Carmen. Tan desconocido como su Obra. A pesar de 
los justos elogios de que ha sido objeto por parte de algunos autores 
de reconocido prestigio intelectual (1). 


1) De tesoro escondido califica a sus obras espirituales el salmanticense Fr. JosÉ 
DE Jesús María, su confesor. (Carta de dicho Padre a la M. Priora y Comunidad de 
Carmelitas Descalzas de Santiago en recomendación de los escritos de la M. María An- 
tonia. Daremos noticia de ella más adelante.) Las citas las hacemos por la edición del 
Edificio Espiritual de D. M. CapPóN FERNÁNDEZ, Santiago, 1954. 

«Flor de subido precio de santidad y ornamento eximio del Carmelo del siglo xvi» 
la llama el P. SILVERIO DE SANTA TERESA, O. C. D. (Cfr. Historia del Carmen Descalzo, 
XI. Burgos, el Monte Carmelo, 1943, p. 506. 

El P. FLORENCIO DEL Niño Jesús, O. C. D., califica a su Edificio espiritual de «magní- 
fico monumento», en donde hay páginas tan bellas y brillantes, tan sencillas y a la vez 
tan sublimes que parecen arrancadas al Camino de perfección o al Castillo interior, de 
la Seráfica Doctora de Avila». (Cfr. Prólogo a La Monjita del Penedo. 1. Santiago, 1931, 
p. XID). «Figura —escribe el P. CrIisóGOoNO DE Jusús SACRAMENTADO, O. C. D.— tan des- 
conocida como indigna de serlo, cuya obra es —a nuestro juicio— el más autorizado y 
convincente testimonio de nuestra tradición mística en este siglo [xvir1]...» Y en otro 
lugar añade: «Obra [el Edificio espiritual] comparable sólo con los libros de San Juan 
de la Cruz y Santa Teresa». (Cfr. La Escuela Mistica Carmelitana. Avila, 1930, p. 214, 
nota.) El P. EvARISsTO DE LA VIRGEN DEL CARMEN, O. C. D., su más autorizado biógrafo, 
no duda afirmar de ella «que apenas habrá quien la iguale fuera de nuestra Madre San- 
ta Teresa de Jesús» (Cfr. Compendio histórico de la Vida de la M. María Antonia de 
Jesús, Fundadora del Convento de Carmelitas Descalzas de Santiago. Santiago, 1948, 
p. 101. D. Manuel Capón Fernández, editor del Edificio espiritual (2.* parte), dice de 
esta obra «que si por su contenido merece ser calificada de admirable, por su oportu- 
nidad es sorprendente, ya que viene a llenar un vacío en la literatura gallega, carente 
de escritores místicos» (Prólogo a la edic. Biblioteca de Galicia [Bibliófilos Gallegos]. 
Edificio Espiritual. Santiago, 1954, p. IX.) 


164 ISIDORO DE S. JOSÉ, O. C. D. 2 


La oportunidad de esta fecha centenaria nos brinda ocasión pro- 
picia para reinvindicar su memoria y desempolvar sus escritos. Tal 


es la finalidad de este modesto trabajo. 

Prescindiendo ahora de todo dato biográfico, nos ceñimos escueta- 
mente al estudio de la escritora (2). Antes, creemos conveniente ofre- 
cer una breve reseña documental, así de las fuentes primitivas como 
de la escasa bibliografía existente (3). Y después de señalar unos 
cuantos hitos, necesarios para el mejor conocimiento de la autora, nos 


ocuparemos del análisis de su doctrina espiritual. 


LA. PSCRITOR 


Sea lo primero concretar el motivo, el objeto y el carácter de los 
escritos de la Madre. De todos estos extremos nos da cablal noticia 


(2) Un breve esbozo biográfico ofrecíamos en Revista DE ESPIRITUALIDAD 18 (1959) 
576-580. S ES 

(3) A) FUENTES DOCUMENTALES: Están constituídas por los Escriros originales de 
la Madre y otros documentos emanados de la pluma de su confesor, Fr. José de Jesús 
María. 

a) Escritos originales de la Madre María Antonia de Jesús: 

Autobiografía.—Tres volúmenes manuscritos de 20 x 15, encuadernados en_perga- 
mino, con un total de 2.248 páginas. Existe copia, realizada bajo la dirección del P. José, 
en dos volúmenes manuscritos de 30 x 31, encuadernados en pergamino, con un total 
de 2.264 páginas. > 

Edificio espiritual.—Un volumen manuscrito de 20 x 15, encuadernado en pergamil- 
no, con un total de 800 páginas. Existen dos copias manuscritas, realizadas igualmente 
bajo la dirección del P. José: la primera en un solo volumen de 30 x 21 y 796 pági- 
nas; la segunda, en dos volúmenes de 21 x 15, con 552 páginas el primero y 542 el 
segundo. 

Epistolario.—Un infolio de 30 x 21 con 331 folios, más índices. Todas estas obras 
se hallan en el Archivo Conventual de MM. Carmelitas Descalzas de Santiago de Com- 
postela. 

b) Escritos emanados de la pluma del P. José de Jesús María: 

Carta a la M. Priora y Comunidad de Carmelitas de Santiago en recomendación de 
las obras de la Vble. Madre María Antonia.—Se halla al frente del segundo volumen de 
la Autobiografía original de la Madre. Ocupa 20 folios. También se halla en la copia 
de la misma, Ocupa 34 páginas. Se encuentra también en las dos copias del Edificio, 
ocupa en la primera 37 folios y en la segunda 52 páginas. En ella explica todo el pro- 
ceso histórico de los escritos de la Madre. Fué acierto de don Manuel Capón Fernández 
incluirla en su edición del Edificio espiritual (Santiago, 1954, p. 1-26). 

Certificación y protesta en apoyo de la verdad con que procedió en la Relación de 
su Vida la M. María Antonia de Jesús.—Va al frente del primer volumen de la Autobio- 
grafía. Ocupa ocho folios. 

Respuestas a los padres revisores.—Infolio de 30 x 21, encuadernado en pergamino, 
con un total de 1.496 páginas. Contiene los reparos hechos por los jueces y las respues- 
tas del José a ellos. 

Proceso informativo «de vita et moribus».—Lo forman cuatro gruesos infolios de 
30 x 21, encuadernados en pergamino, con un total de 1.908 páginas. 

Relación de los confesores y directores de la Madre.—Es un resumen del que hizo 
la Madre por orden del P. José. Se halla en la primera copia del Edificio. Ocupa 12 fo- 
lios. También fué incluído por don Manuel Capón Fernández en su edición, p. 29-39. 
Por ella hacemos las citas. 

Cfr. además Libro fundacional de Carmelitas de Santiago; Libro Fundacional de 
e E de Alcalá; Libro II de Bautizados de la Parroquia de Bayona de Túy (Pon- 
evedra). 

Y) BIBLIOGRAFÍA : Cfr. P. Casa (Pedro Bartolomé), O. F. M., Memoria de la V. M. Ma- 
ría Antonia de Jesús, Fundadora del Convento de N. S.* del Carmen, de Santiago. San- 
tiago, 1870, 96 p.; CrRISÓGONO DE JESÚS SACRAMENTADO, O. C. D., La Escuela Mística Car- 
melitana. Avila, 1930; Evaristo DE La VIRGEN DEL CARMEN, O. C. D., La Monjita. del Pe- 
nedo. T-11. Santiago, 1931-Madrid, 1948, 510 y 646 p., respectivamente; J. FILGUEIRA 
VALVERDE, Santiago de Compostela. Guía de sus Monumentos e itinerarios. La Coruña 
1950; ParDo VILLAR, Cuadernos de estudios gallegos. En Historia General de las Litera. 
turas Hispánicas. Publicado bajo la dirección de G. Díaz-Plaja, t. VI; SILVERIO DE SanrTa 
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su confesor, Fr. José de Jesús María (4). El motivo es único: obe- 
decer. Obediencia rendida, por más que costosa y repugnante para 
ella, a los confesores que la mandan escribir en nombre de Dios (5). 
Qué razones movieran a los confesores a imponerle esta obediencia es 
ya otra cuestión. El P. José las detalla en la carta aludida (6). El ob- 
jeto es doble: histórico y doctrinal. La Autobiografía es la narración 
integral de su vida en el doble aspecto interior y exterior, espiritual 
y humano. El Edificio es la síntesis de su doctrina ascético - mística, 
especie de código directivo, dedicado a sus monjas, las Carmelitas de 
Santiago, como «norma, pauta y nivel» de su vida monástica (7). 
Ambos libros vienen a ser algo así como el tanverso y el reverso de 
una misma realidad indivisible: la vida interna y externa de la au- 
tora, unificada por su destino sobrenatural, volcada en el papel con 
la máxima exactitud. Expresión plena del alma de la Madre, infor- 
mada y transformada por la gracia, a través del largo proceso ascen- 
dente desde los primeros pasos conscientes de la vida espiritual hasta 
la cima de la unión transformante. Expresión concreta en la Auto- 
biografía, donde se destacan las circunstancias del tiempo y del lugar 
en torno a la persona; expresión abstracta en el Edificio, donde las 
experiencias vitales, las mismis que en la Autobiografía, se reflejan 
con una trabazón no meramente cronológica, sino sistemática, despo- 
jadas de notas individuantes en puro terreno impersonal. 

Las cartas, otro fruto de su producción literaria, vienen a recoger 
en una especie de síntesis larmónica de tipo mixto (con su fondo mi- 
tad histórico, mitad doctrinal) el doble aspecto complementario de la 
Autobiografía y del Edificio. 

En todos estos escritos campea el mismo tono: se lo da el alma 
que mueve la pluma. Espontaneidad, familiaridad, llaneza, unción. 
Tal es el carácter que los distingue. La autora se vertió por entero en 
ellos. Se percibe al cabo de pocas páginas. Lo captó bien su primer 
biógrafo: «La sencillez y naturalidad de su decir manifiesta, eviden- 
temente, que habla el corazón lleno de amor de Dios. Ahí no hay ar- 
tificio ni aparato. La intención, el afecto, la bondad están en claro 
con sus naturales encantos» (8). 


FORMACION ESPIRITUAL E INFLUJOS DOCTRINALES 


Contrlasta notablemente lo subido de la doctrina frente a la es- 
casa formación humana de la autora. Porque hay que hacer constar 


TERESA, O. C. D., Historia del Carmen Descalzo. XI. Burgos, El Monte Carmelo, 1948, 
p. 506-535; DÁmaAso DE LA PRESENTACIÓN, O. C. D., Año Cristiano Carmelitano. 1. Madrid, 
1948, p. 431-437; R. CoBRERO, Escritores Ascéticos y Místicos de Galicia, en «Boletín de 
la Comisión de Monumentos de Orense», t. XI; A. CouceIRo-FREIJOMIL, Enciclopedia Ga- 
llega. Diccionario bio-bibliográfico de escritores. III. Santiago, 1945. Cfr. Pereira do 
Campo, 70. 

(4) * Cfr. Carta citada, en la edic. del Edificio espiritual de D. M. Capón Fernández. 
Santiago, 1954, p. 9s. 
(O) Tb pt. 
(6 Ib LC. 


(ACT 
(8) Cfr. P. Casan, Memoria de la V. M. María Antonia de Jesús. Santiago, 1870, 
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que la Madre fue una perfecta «analfabeta», en el rigor del vocablo, 
la primera parte de su vida. Prescindiendo ahora de que aprendiera 
a leer y a escribir de modo preternatural, como ella misma nos relata 
en su historia, es incuestionable que hasta cerca de los treinta años 
no tuvo más magisterio humano que el oral, junto con las luces in- 
teriores que el Señor le comunicaba en la oración (9). 

Sus padres se preocupan, desde los primeros años, de enseñarla 
de viva voz la doctrina cristiana. «Y yo era de tan feliz memoria —.es- 
cribe la Madre—, que la aprendí bien pronto; pero no el sentido de 
ella, pues todavía la razón no había amanecido para mí hasta los siete 
años, como después diré» (10), 

Luego, entre los ocho y los diez, aprende a hacer meditación al 
contacto de su tía María Pereira, mujer señaladamente piadosa y dis- 
creta (11). Pero la propia Madre nos dice que las lecciones de su tía 
eran también de carácter práctico y verbal, ya que tampoco sabía 
leer (12). 

Más tarde, huérfana ya —entre los trece y los quince años—, pudo 
haber adquirido alguna cultura en casa del piadoso abad de Bayona 
de Tuy, al hacerse cargo de la pobre viuda y de sus huerfanitos des- 
amparados, la mayor de todos, María Antonia (13). De hecho, sus dos 
hermanos, Lucas y Mateo, que «sabían ya leer y escribir por haber 
acudido a la escuela, allí aprendieron algo de gramática» (14). En 
cambio, «de mí —confiesa con tristeza— nadie se acordó de ense- 
ñarme a leer. Ni siquiera la Cartilla de los Cristos me pusieron en las 
manos, ni en mi vida había oído libro espiritual ni de otra materia. 
pues mi abuelo, aunque sabía leer y había sido grande estudiante, 
como ya estaba viejo, no leía; y si lo hacía, era sólo para sí. Y por 
cortedad o porque no alcanzaba la comprender si me estaría bien el 
que me enseñaran a leer, no lo supliqué a nadie; y así me crié tan 
remota y ajena de consejos espirituales y doctrina, que me quedé he- 
cha un zoquete, sin más habilidad que para ofender a Dios» (15). 

Algún magisterio, sin embargo, hemos de conceder a los confe- 
sores. De intento uso este vocablo, y no el de directores, porque en 
lo primero se quedaron por lo común cuantos trataron espiritualmen- 
te a la joven en los años que corremos (1716). Hasta 1728, que la 
tomó bajo su dirección el piadoso, taunque poco letrado, don José Ven- 
tura de Castro (16), pudiérase afirmar que los sacerdotes que la tra- 
taron más merecen el nombre de confesores fijos a lo más que de ver- 
daderos directores espirituales (17). ] 

La Madre da cuenta de dos religiosos con quienes comunicó en 


p. XXXIV. Citamos por la edición de D. Manuel Capón Fernández, que incluyó esta 
biografía como introducción al Edificio espiritual. Santiago, 1954. 

(9) "Cr. Autobiografía, TL E, Lic) to 78 

(LOTES: 
by 


ES 
UR EE 
Cc: 


AX 
¡Na 
OS) 

ÚS 
Us Da a] 
a 


0 STE 
(16) Cfr. La Monjita del Penedo, 1, p. 135, nota. 
(17) Cfr. Autobiografía, T. 11, P. Il, c. 1 le 
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esta época, de los dieciocho a los veinticinco laños. El uno era «un 
Padre Lector, harto santo, del Orden seráfico del Señor San Fran- 
cisco» (18). No hemos podido identificar su nombre, ni con qué asi- 
duidad acudía la joven a escuchar sus consejos. Lo que sí advierte 
es que «le duró poco, que luego se lo llevaron de aquel Convento a 
otro, no sé dónde, con empleo de la Obediencia de su Orden» (19). 
Al marchar éste, trató con otro Religioso del mismo convento. «Este 
era ya un sujeto jubilado (me parece) y harto graduado por su Or- 
den, al que, antes de tomar yo el estado del siglo, trataba y me con- 
tesaba con él, y lo mismo mi madre, yla viuda, y nos estimaba asi- 
mismo mucho, porque era muy buen religioso de todos modos» (20). 
Mas tampoco era letrado (21). Ello es que al magisterio de todos és- 
tos hay que atribuirle un valor muy relativo. Y que el primer sacer- 
dote que merece en realidad el título de director, pese a sus pocas 
luces, es el Dr. Castro (22). Daba comienzo esta dirección en agosto 
de 1728. A este santo sacerdote habían de sucederle una porción de 
sabios y virtuosos Maestros. Todos hubieron de marcar su influjo en 
el alma de la Madre. Sobre este influjo tenemos datos concretas del 
mayor interés documental, suministrados directamente por elia. Es 
toda una larga Relación, escrita de su puño y letra, por mandato del 
último de ellos, Fr. José de Jesús María (23). 

Se registran hasta veinticinco, casi todos ellos identificados por sus 
nombres, sin contar otros varios anónimos, a quienes la Madre no 
trató más que de paso. Cifra verdaderamente respetable, que casi in- 
funde un poco de prevención si no se justifica. 

Porque no es que la Madre, al modo de tantos espíritus enfermos, 
tuviese la manía de cambiar de confesor como cambiaba de vestido. 
Sino que era un cambio obligado para su espíritu. Cambio impuesto 
doblemente por la necesidad y por las circunstancias. Por la necesi- 
dad, primero, lante tantas y tan soberanas mercedes sobrenaturales. 
Mercedes que no se reducían al ámbito interno de su conciencia, sino 
que repercutían en la complicación de su vida externa y familiar. 
Por las circunstancias, después, puesto que era lógico, en presencia 
de juicios muchas veces contradictorios sobre la naturaleza y el ori- 
gen de aquellos recibos carismáticos, buscar luz y seguridad en la 
consulta a varones de toda garantía. Máxime pasando por centros uni- 
versitarios de primer orden, como Coimbra, Sevilla, Alcalá, Madrid y 


Santiago. 
El relato que la Madre nos hace de sus directores es formida- 


20) Ib., Lc. 
2d La misma Madre nos dice de este último: «Las [letras] de este buen Padre no 


debían de ser muchas, con toda la fama que tenía, porque en tierra de ciegos dicen: 
Quien tiene un ojo es un rey. Así parecía que éste, para mí, no tenía ninguno, pues 
parecía estaba ciego de los dos». (Cfr. Autobiografía, T. 1, P. II, c. AUTE 


CDIAUEI DUE, TLC. 108: mi 
(23) Aut., T. 11, P. 11. Puede verse el resumen de esta Relación, hecho por el 


P. JosÉ y publicado en la edic. del Edificio espiritual de D. M. Capón Fernández, p. 29s. 
Citamos por ella. 
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ble (24). Y de la mayor precisión, así por lo que respecta a sus per- 
sonas como a sus dictámenes. Pertenecen a ambos cleros, aunque los 
más son religiosos. Los hay de varias Ordenes: Franciscanos, Ber- 
nardos, Jesuitas, Dominicos, Carmelitas de la Observancia y Refor- 
mados, Trinitarios Calzados y Descalzós (25). k 

Unos son jóvenes e inexpertos, como el Dr. Castro, recién venido 
de Roma, donde cursó sus estudios; otros, ancianos, cargados de edad 
y de experiencia, como el jubilado P. Neira (26). Algunos, virtuosos, 
pero de pocas luces, como el Abad santo, don Fernando de Heras y 
Mier; otros, doctos y de nombradía en la corte, como los jesuítas 
Blanco y Campoverde; los hay eminentes, como el P. Clarke, confe- 
sor de Felipe V, y el Dr. Agudo, Canónigo de Alcalá. Hasta graduados, 
como el Maestro Carral, jesuita, «gran sujeto y con especial don de 
Dios para probar y examinar espíritus», al decir de la Madre (27); y 
José del Espíritu Santo (el andaluz), carmelita descalzo, especialista 
en cuestiones de Mística Teología, con fama de sabio en toda Sevilla, 
hecho célebre después con su monumental Cursus Theologiae Mysti- 
co - Scholasticae (28). 

Unos trataron a la Madre ocasionalmente, como de paso: el Doc- 
tor Salcedo, por ejemplo, Canónigo de la Metropolitana de Sevilla (29); 
otros, de asiento, por espacio de varios años, como el P. Pablo de la 
Concepción, General más tarde de la Reforma del Carmen (30). 

Los más son carmelitas descalzos. Es lógico, a partir de su ingreso 
en el Convento. Se citan por sus nombres hasta una docena; y son 
más (31). Sujetos, por lo común, de lo más señalado en virtud y en 
sabiduría de la Descalcez, en aquellos días de esplendor intelectual, 
nunca después superado. Profesores eminentes muchos en Alcalá y 
en Salamanca. Como que algunos llegaron a escalar más tarde los pri- 
meros puestes de la Orden (32). 

Como se ve, la Madre tuvo Maestros de todas las clases sociales, 
de los más distintos ambientes y de las más diversas escuelas. To- 
dos ellos, quiénes más, quiénes menos, hubieron de marcar su im- 
pronta doctrinal en aquel alma ingenua, dócil y humilde, dispuesta a 
recibir sin resistencias el magisterio de tan eminentes varones. 

Esa es una de las cosas que más sorprende. La unidad admirable 
de pensamiento que acusa esta escritora, frente a tantos elementos 
formativos como pudieron influir en su espíritu. Unidad estupenda 
de vida y de doctrina, bien patente en la producción literaria de la 
Madre, que no fue capaz de romper incursión tan múltiple y hete- 


(24) Aut., T. II, p. II. Tiene este Tratadillo 17 capítulos y 90 páginas. Forma la 
segunda parte del segundo «Trozo» de la Vida. 

(25) ¡Cfr la” Relación del ib; Josí li co pp. SOS. 

CONTO INCA 

(27)>=CEES AU DATE BALE O AS OS 

(28) Cfr. Relación del P. JosÉ, 1. e., p. 33. 

(ZAIDA UA II ZN 

(30) Cfr. Relación del P. JosÉ, 1. C., p. 32s. 

CSI) AIDA: 

(32) Tales, por ejemplo, como Sebastián de la Concepción, Manuel de Jesús, María 
y José, José del Espíritu Santo, Pablo de la Concepción, Joaquín de Santa Ána, que 
llegaron a ocupar el primer puesto de la Reforma. Cfr. la Relación del P. JosÉ, 1. C., p. 32s. 
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rogénea de influjos doctrinales a través de Maestros de las más dife- 
rentes escuelas. Y no hay más que una explicación: o fue su espí- 
ritu el que les impuso allá dentro esa unidad a las diferentes corrien- 
tes espirituales, o hubo un magisterio más potente que absorbió a los 
demás, imponiéndoles su propia forma. Creo que esta última es la 
explicación más satisfactoria. Tal magisterio no hay duda que fue el 
de Santa Teresa y San Juan de la Cruz, magisterio ejercido a través 
de tres medios: la vida carmelitana, la dirección de los religiosos y 
la lectura de sus libros. : 

La vida íntima del Carmen no es en realidad otra cosa que la 
doctrina del Camino de perfección y de la Subida del Monte Carmelo, 
hecha norma de obrar cotidiano. Vida disciplinar, ejercicio de virtu- 
des, ascesis de abnegación y de silencio, oración y penitencia corpo- 
ral, todo lo que constituye la vida carmelitlana, está vivificado por la 
savia doctrinal que en ellos se concentra. Savia teresiano - sanjuanista, 
que es como el alma de toda la observancia regular. Porque esos libros 
no son Tratados espirituales para la cátedra; son códigos de asce- 
tismo para la vida. No nacieron por afán de especulación abstracta, 
sino por necesidad de una norma directiva concreta. Norma viva para 
cada acto y para cada individuo. 


Bajo la cobertura de la Regla y de las Constituciones late el alma 
de los Reformadores del Carmelo, prestando vitalidad a cada prescrip- 
ción legislativa por medio del influjo constante de su espíritu, con- 
centrado en las páginas de sus libros. Hasta poder afirmar que si 
aquéllas, las prescripciones legales, constituyen el cuerpo, éstos re- 
presentan el alma de la vocación del carmelita. Por lo cual, de una 
manera misteriosa, pero real e incoercible, el novicio termina asimi- 
lándose esos escritos —sin apenas haberlos manejado aún— a poco 
de su ingreso en el convento. Es que lentamente, a la manera que 
uno asimila el ambiente que le circunda, se los va incorporando, sin 
percatarse, al compás de las prácticas disciplinares y al ritmo de la 
regular observancia. Es que entre esa vida y esos escritos no existe 
diferencia. Porque la metla de la vida carmelitana es «la fuente de 
agua viva» que se encuentra al fin del Camino de perfección, como 
el juge convivium es el festín de gloria que espera al peregrino en 
la cima del «Místico Monte». Y los medios que señala la legislación 
para conseguir ese ideal son los mismos que señala el Camino y la 
Subida. 


Por eso, la dirección espiritual se reduce también a eso: orientar 
a esa meta, ayudar a ascender a esa cumbre, sin más complicaciones 
que hacer vivir con eficacia los medios que allí conducen. Es por 
ello por lo que los Directores Carmelitas tuvieron un influjo tan des- 
tacado en la formación espiritual de la Madre María Antonia. En 
pocos autores de la Reforma resaltará tanto como en esta escritora 
mística el sentido de unidad indisoluble que alcanzan en la formación 
espiritual estos tres elementos educativos: los libros de los Santos 
Padres, las normas disciplinares de la Orden y la acción oculta de 
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los Directores. Tres elementos diferentes, pero entrañados en una 
misma realidad: la vida del Carmen. Vida vivida con el mismo espí- 
ritu y expresada con los mismos términos. Asimilación perfecta, sin 
exclusión de notas personales inconfundibles. De 'ahí el valor de la 
escritora como testigo y como intérprete. Testigo de la tradición, in- 
térprete de los dos Reformadores, Así se explican sus tecnicismos de 
lenguaje, con sabor de escuela en ocasiones, lo mismo que ciertas 
disquisiciones de carácter filosófico o teológico, que no dejan de sor- 
prender, habida cuenta de su escasa cultura humana. 

Es, sin duda, influjo bien patente de libros y de confesores. Pero 
influjo perfectamente asimilado. Está evidente en la limpieza de los 
manuscritos y en la espontaneidad de la redacción. Máxime si se tiene 
en cuenta la forma en que los libros se produjeron (33). No seríamos 
justos si por ello quisiéramos restar mérito a la autora. Porque no 
hay escritor, por sabio que se le suponga, que haya podido sustraerse 
dei todo al influjo de libros y de maestros, 

A pesar de todo, queremos señalar en lo posible tales influjos. Prin- 
cipalmente, los de los Doctores Místicos, por ser los más acusados. 


INFLUJOS DE SANTA TERESA Y DE SAN JUAN DE LA CRUZ 


Hasta cerca de los treinta años, la Madre no comenzó a leer. Y a 
partir de esa fecha, no leyó demasiado (34). Si se exceptúa la Biblia 
y el Catecismo, apenas llegan a media docena los autores que cita (35). 
Molina y Villacastín orientaron sus primeros pasos en la vida de ora- 
ción, en tanto que el P. Rodríguez formó su espíritu en el ejercicio 
práctico de las virtudes. 

Pero los autores más leídos fueron Santa Teresa y San Juan de la 
Cruz. A partir, sobre todo, de su ingreso en el convento. Pudiera de- 
cirse que fueron Casi únicos, como lo repite con insistencia la Madre 
y puede apreciarse por sus referencias (36). 

Nos consta, si no con exactitud, sí con bastante aproximación, 
cuándo entró la Madre en contacto con los libros de los dos Místicos 
Carmelitas. Hacia 1730, apenas cumplidos sus treinta años. Primero, 
con Santa Teresa, antes de salir de su tierra (37); luego, con San Juan 


(33) Cfr. la Carta citada del P. JosÉ, p. 12, 15, 16s. 

(34) «Después que algo supe [leer], no leí mucho, porque fué más estudio leer en 
la oración, en aquel divino libro que se acomoda a la pequeñez y cortedad y poca inte- 
ligencia de una pobre alma, que no tiene más saber ni letras de escuela que lo que le 
enseña elnseñor. o MOLES A UL Co 2 dde 

(35) Tiene razón el P. CrisócoNO al afirmar que la Madre apenas leyó más libros 
que los de los Santos Reformadores (Cfr. La Escuela Mística Carmelitana, p. 214). Apar- 
te de la Sagrada Escritura, la autora sólo hace mención en sus escritos de los autores 
y libros siguientes: VILLAcasTÍN, Libro de la oración; MoLtna, Libro de oración; Tomás 
DE Kremeis, Imitación de Cristo; P. Robrícurz, Ejercicio de perfección y virtudes cris- 
tianas; Florecillas de San Francisco; Crónicas de la Orden del Carmen. 

(36) Edificio Espiritual, P. II, c. 18, f. 307v (Ib., p. 165). Citamos el original manus- 
crito y la edic. de D. Manuel Capón Fernández. Las citas entre corchetes correspon- 
den a esta última. 

(37) La Madre salía de Bayona a últimos de enero de 1730 (Cfr. La Monjita del Pe- 
nedo. I, p. 312). Del primer contacto con los libros de Santa Teresa (Autobiografía y 

amino de perfección) nos habla ella misma en la AU EAN 
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de la Cruz, tal vez al ponerse en contacto con los primeros carmeli- 
tas (38). Ello es que para 1731, en su viaje de Madrid a Santiago, en 
el primer conato de fundación, la vemos ya equipada, entre otros li- 
bros, de las Obras de los dos Santos Reformadores (39). Todos sus li- 
bros han dejado huellas profundas en el espíritu y en la doctrina de 
la Madre. No es fácil determinar cuál ha influido más. Cada uno ha 
marcado su impronta en determinados problemas del espíritu. En 
ciertos extremos se acusa más la influencia de la Santa; en otras, la 
del Santo. Trataremos de apuntar algunos a modo de ejemplo. 

La autobiografía teresiana ha marcado un influjo muy palpable en 
todo lo concerniente a la oración: su necesidad para crecer en el ejer- 
cicio de las virtudes, su evolución progresiva, sus luchas caracterís- 
ticas en los diferentes períodos, sus grados y sus formas diferentes, 
la división misma de ordinaria y extraordinaria (ascética y mística), 
tan clara en la Doctora Mística. Hasta el símil teresiano de los cuatro 
modos de regar el jardín es repetido por la Madre con nuevos detalles 
y matices personales: También ha influido la autobiografía teresiana 
en la adhesión a la sagrada Humanidad de Cristo, como objeto per- 
durable de oración, aun en la cima de los mayores encumbramientos 
contemplativos. 

Sólo que la autora del Edificio traza un método de oración más 
completo que la Santa. Unila vez que ha convencido al alma de la ne- 
cesidad, se preocupa de proporcionarle la materia adecuada para cada 
período, así como de precaverla de las dificultades y tentaciones con- 
cretas. Es más minuciosa y exacta la disquisición que hace de la 
oración intelectiva, imaginaria y afectiva, insistiendo, como la Santa, 
en que la excelencia de la oración no está «en pensar mucho, sino 
en amar mucho». Pero el punto más original es el de contemplación 
activa, señalada por la Madre como término normal de la meditación 
discursiva y forma peculiar de oración de las almas proficientes oO 
perfectas, que no han de subir a la contemplación mística. 

En cuanto a la Humanidad de Cristo, la autora del Edificio no 
sólo propugna, como su santa Madre, que no se ha de abandonar 
nunca, sino que, además, da la razón. Razón digna de un teólogo 
como San Julan de la Cruz (40). No importa que la Humanidad, en 
cuanto tal, sea creatura; y en cuanto creatura, medio inadecuado. 
Es que esa creatura está sustancialmente unida a la Divinidad y no 
tiene sentido separada de ella. Porque Cristo, Dios - Hombre, es una 
sola Persona divina. En El habita toda la plenitud de la Divinidad. 
Y Cristo, Dios - Hombre, es el Mediador, el único, para principiantes, 
proficientes y perfectos, para subir al Padre (41). En la cima de la 
mística contemplación, será siempre la sagrada Humanidad la que 
más y mejor ponga al alma en contacto con la Divinidad. Dios recon- 
cilió el mundo consigo en Cristo (42); y en Cristo ha de operarse la 

(38) Cfr. Relación del P. JosÉ, p. 34. 

(30d Aut, PULP. LC. 05. 

(40) Edificio espiritual, P. II, c. 19, f. 11s. ces 


ANNO LOMO ETRE ANC ES UM DE Cos 
(42) IESO 


p. 169). 


112 [Ib., p. 169]. 1 Tim 2. 5,) 
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máxima unión del alma contemplativa con su Dios, No hay posibi- 
lidad de unión fuera de Cristo. ] 

El Camino de Perfección ha influido en otros extremos espiritua- 
les: en la formación de las virtudes monásticas, con marcado sabor 
carmelitano. La doctrina de la autora sobre la obediencia, pobreza, 
castidad, humildad, abnegación, mortificación corporal, trabajo, silen- 
cio, caridad fraterna, etc. no es más que un eco bien identificado 
del Camino. En realidad, la primera parte del Edificio bien pudiera 
decirse que no es más que una especie de Camino de perfección apli- 
cado por la Madre a las monjas de su tiempo, a las necesidades que 
tiene delante, en las circunstancias concretas en que su vida se des- 
arrolla. 

Las Moradas han dejado.también huellas muy hondas en las pági- 
nas de la Autobiografía y en la segunda parte, sobre todo, del Edi- 
ficio espiritual. Pudieran concretarse en dos: en la descripción de 
los grados de la oración infusa y en el relato de las mercedes del 
desposorio y matrimonio espirituales, juntamente con los carismas 
que suelen acompañarlas. La Madre remite con frecuencia la los lu- 
gares correspondientes del Castillo interior (43). 

La exposición que nos hace de la vida espiritual la M. María An- 
tonia conviene con la de Santa Teresa en sus trazos fundamentales. 
Resaltan el carácter teocéntrico y psicológico. Toda la vida espiritual 
se desarrolla en la intimidad del santuario del alma al contacto del 
Huésped divino que la habita. De ahí su grandeza, dignidad y capa- 
cidad. De ahí el sentido de profundidad e intimidad trinitaria. 

También resalta el carácter cristológico. Para la Mística gallega, 
lo mismo que para Santa Teresa, Cristo es siempre el «Amado». En 
El, con El y por El, el alma se acerca al Padre y llega a la máxima 
intimidad con El. 

Coincide asimismo con la Santa en el concepto de vida mística, 
que no es otra cosa que el disfrute de la contemplación infusa con 
cierto carácter de continuidad en relación con el estado del alma y en 
la valoración de los fenómenos carismáticos. No son para la autora 
del Edificio signo de mayor santidad; antes al contrario, a veces pu- 
dieran serlo de más flaqueza. El único signo indefectible de santidad 
es la perfección en las virtudes sobrenaturales; como expresión su- 
premi, en el amor de Dios y del prójimo. Todo lo demás es acci- 
dental a la perfección cristiana, nunca fin, sino medio. De ahí otra 
consecuencia de importancia, en la que coincide con la Doctora Mís- 
tica: que la contemplación infusa o la mística no es parta todos, y 
que puede darse en almas muy imperfectas, sin que se dé de hecho 
en otras muy perfectas. 

La Madre María Antonia nos ofrece una visión más completa de 
la vida del espíritu que la Santa Madre, por más que sea menos ori- 
ginal. Su síntesis ascético - mística es más sistematizada, más precisa; 


(43) Cfr. Edif. espir., P. M, e. 11, £ 266 (1b.. p. 119 SID ACI2O ms 
Ib., c. 30, f. 397v. (Ib., p. 258), etc. a AO 
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técnicamente, más perfecta. Quedan completadas algunas lagunas y 
explicitados algunos fenómenos de interés fundamental en la Teolo- 
gía de la Perfección Cristiana: el fenómeno de la contemplación ad- 
quirida, por ejemplo; el de las Noches pasivas, y una buena porción 
de epifenómenos que no aparecen en la Santa, tales como la inedia, 
la bilocación, la prueba del hambre, el desamparo de los elementos, 
la participación sensible en los dolores de la Pasión, etc. 

Como los libros de Santa Teresa han marcado su impronta en el 
alma y en los escritos de la Madre, así también la han marcado los 
de San Juan de la Cruz. Cada uno ha ejercido un influjo caracterís- 
tico, que se delata fácilmente en la lectura. 

Así, la Subida, por ejemplo, con la doctrina de la abnegación y el 
renunciamiento más absolutos como base previa de toda labor espi- 
ritual. Abnegación que llega en el Edificio hasta las consecuencias 
más insospechadas: no sólo de defectos morales o imperfecciones vo- 
luntarias, por mínimas que sean, sino de imperfecciones puramente 
psicológicas. Hastla el despojo de las especies e imágenes sensibles, 
para llegar a un conocimiento más puro del Creador. Claro que no 
desde el principio, sino a su tiempo. Porque aunque tales especies no 
sean medio adecuado para la unión inmediata con Dios, pueden ser 
medio remoto. Abnegación rotunda de toda forma particular, como 
elemento inservible para el fin supremo. Sólo las tres virtudes teo- 
logales, que nos dan a Dios como es en Sí Mismo, pueden ser medios 
próximos de unión con Su Majestad. Toda otra forma circunscrita, por 
alta que sea, hay que negarla (44). 

Otro influjo notable de la Subida es el de la contemplación activa 
(adquirida), como término normal de la vida de oración. El alma pue- 
de llegar con sus propias fuerzas, ayudada de la gracia ordinaria, a 
ese grado de oración mental, que viene a ser la forma característica 
y como habitual de las almas aprovechadas y de las perfectas, que 
no han de subir a contemplación infusa (45). También se aprecia el 
influjo de este libro del Doctor Místico en la valoración de los ca- 
rismas preternaturales. La Madre transpira la misma actitud de pre- 
vención, indiferencia y renunciamiento. 

Pero el influjo más característico, sin duda, es el de las Noches 
pasivas. Pienso que no hay otro lautor en toda la Escuela que mejor 
haya comprendido, reflejado y hasta completado el pensamiento de 
San Juan de la Cruz. Y es que apenas habrá otro que pueda ofrecer- 
nos una experiencia personal tan formidiable, Comprendido, porque 


(44) El siguiente párrafo parecerá arrancado de la Subida: «Y, así, ¿qué criatura 
habrá que nos pueda dar noticias de cómo es este Dios en Sí mismo? Ni la Purísima 
Virgen, con ser Madre de Dios, puede; porque aunque Madre de tan divino Hijo, tan 
Santísima y Purísima como era menester que fuese para un Sacramento tan alto como 
el de la Encarnación del divino Verbo, con todo, como ha sido criada y pura criatura, 
no nos podrá la Virgen Santísima representar a su amado Hijo, ni decir cómo es en 
cuanto Dios en su divino Ser. Y así vemos que cuando esta divina Reina quiere favore- 
cer a algunos de sus siervos y amigos, se les aparece; y para que el favor sea mayor, 
se les aparece con su divino Hijo en los brazos, que en Hl está encubierta (debajo de 
aquella Santísima Humanidad) la Divinidad del mismo Niño, Hijo de la Reina de los 
Angeles» (Cfr. Edif. espir., P. II, f. 297 [Ib., p. 153]). 

(45) Edific. espir., P. 11, c. 18 y 19, f. 305s. Ib., 309vs (Ib., p. 163s, 1675). 
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esas realidades es imposible comprenderlas en su objetividad si no se 
las vive. Reflejado, porque, después de vivirlas con dramatismo e in- 
tensidad tan impresionante, le dedica varios capítulos: algunos, en 
la Autobiografía; otros, en el Edificio, reproduciendo en ellos del modo 
más completo el cuadro pavoroso de las noches sanjuanistas con tra- 
zos inconfundibles. Completado, porque su forma descriptiva, concre- 
ta, nos hace ver puntualizados algunos extremos, que en la doctrina 
del Doctor Místico quedan un poco vagos e imprecisos. Así, por ejem- 
plo, el señalar el tiempo concreto en que las noches suelen acaecer, 
el puntualizar las pruebas físicas y morales que suelen acompañarlas, 
la división de la Noche del espíritu en dos fases, una antes del Des- 
posorio y otra antes del Matrimonio. 

El Cántico ha influido con su concepto de «búsqueda del Amado», 
ideal de toda la vida del espíritu allá en la intimidad del corazón. En 
la escala que el alma de seguir para llegar a su conocimiento y amor 
perfecto. Conocimiento, primero, por la creación sensible; luego, por 
las criaturas racionales, ángeles y hombres, y al fin, por los sobera- 
nos Misterios de la Encarnación y Redención. Influjo muy patente 
del Cántico es también el que se advierte en la descripción de la unión 
transformante. 

Tales son los influjos más señalados de los dos Místicos Reforma- 
dores en la autora del Edificio. Algunos otros apreciaremos en la se- 
gunda parte de este estudio. 


PROCESO LITERARIO Y PROCESO JUDICIAL DE LOS ES- 
CRITOS 


No carece de interés dar aquí una breve noticia de estos dos ex- 
tremos: del proceso de composición de los libros y del proceso judi- 
cial a que hubieron de ser sometidos a raíz de la muerte de la au- 
tora (46). 

Toda la producción literaria de la Madre —Autobiografía, Edificio, 
Epistolario— pertenece a la segunda mitad de su vida. Casi con más 
exactitud pudiéramos afirmar que pertenece al último tercio, es de- 
cir, a los últimos veinte años. 

Fué la Autobiografía la primera obra que salió de sus manos. Fué 
escrita en dos tiempos y en dos lugares diferentes. A esta circuns- 
tancia obedece su división fundamental en dos partes. La primera se 
extiende desde 1700 a 1738. Está escrita en Alcalá, por mandato de 
Fray Antonio de la Cruz, su confesor. Abarca la niñez, la juventud, 
los once taños de casada y los cinco primeros años de vida religiosa 
de la Madre. Empleó en escribirla un año (1737-1738). La segunda 
abarca desde 1738 a 1755, Está escrita en Santiago por mandato de 
Fray José de Jesús María, su confesor. Comprende las gestiores en 


(46) Cfr. La Monjita del Penedo, T. UH. c. 25, p. 515s; Ib., c. 29, p. 632s. 
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orden a la fundación del Convento de Santiago y sus complicadas vi- 
cisitudes hasta su realización. Invirtió en escribirla, poco más o me- 
nos, un año (1754 - 1755) (47). 

El Edificio espiritual está escrito también en Santiago, por man- 
dato del mismo Fr. José de Jesús María. Un año, poco más o menos, 
vino a durar la redacción (1755 - 1756) (48). Consta de dos partes: la 
primera trata de la perfección externa; la segunda, de la interna. 
- Es de interés conocer el proceso en que fue redactándose, a impera- 
tivo de sucesivos mandatos (49). Primero se le ordena que escriba un 
tratado espiritual de carácter más bien ascético y relativo exclusiva- 
mente a la perfección externa de la Comunidad; luego se le manda 
que se ocupe de la perfección interior y del medio más eficaz de con- 
seguirla la carmelita: la oración mental; pero con la prescripción de 
no ocuparse más que de los grados inferiores; y, por fin, se le im- 
pone que complete la materia de la oración, afrontando de lleno la 
descripción de los grados superiores (50). En cuanto al modo de eje- 
cutar la obediencia, 'así en la composición de la Autobiografía como 
del Edificio, nos ha dejado datos curiosos el Padre José de Jesús Ma- 
ría (51). La Madre escribe muy de prisa, sin 'apenas pensar, «salga 
como saliere», «sin afectación ni compostura de palabras ni voca- 
blos» (52). 

Otro dato que conviene no pasar en silencio es que la autora se 
hallaba tal redactar estas páginas en plena madurez de vida, de vida 
humana y de vida sobrenatural. Como que no le quedaban más que 
cuatro años de existencia sobre la tierra. 

De los riesgos que corrieron estos escritos a la muerte de su au- 
tora, junto con otros detalles, nos habla suficientemente el P. José (53). 
También del proceso judicial a que hubieron de ser sometidos por 
decisión de los Superiores Mayores de la Orden. Obedecía este pro- 
ceso a causas muy complejas (54). Ello es que, en cumplimiento de 
una orden del General Fr. Pablo de la Concepción, confesor un tiem- 
po de la Venerable, el 21 de septiembre de 1761 se presentaba en 


(47) Cfr. Carta del P. JosÉ, p. 15. 
(48) Ib., p. 19. 


(49) Ib., p. 20. 
(50) Ib., p. 20. 
(5 be pi 12 pp. 15, p 16. 
(52) 1 pp. 12 


(53) Ib., p. 22-23. Es del mayor interés documental el siguiente párrafo de la men- 
cionada carta: «Estas obras o escritos están todos en mi poder, que me los dejó a mi 
disposición y los tengo encuadernados con toda seguridad en cuatro cuerpos (en quarto). 
Los dos primeros [1.* y 2.” vols.] contienen el Trozo primero de la Relación de su Vida 
interior y exterior y un Prólogo mío, con dos Indices muy copiosos de los Trozos, par- 
tes y capítulos y de sus títulos correspondientes. El segundo [3.er vol.] contiene el Trozo 
segundo de la Relación de su Vida interior y exterior. El tercero [4.” vol.] contiene el 
Edificio espiritual, y todos están de su misma letra, excepto el Prólogo mío y los dos 
Indices mencionados y sus llamamientos, que están escritos de mi puño, y esta Carta 
que escribo a V. Rs. acerca de sus obras, que puede servir de Prólogo a todas ellas, 
sacada del mencionado, y pondré a la frente del Edificio espiritual, junto a el Indice de 
las partes y capítulos que contiene, y están también de mi letra, como así mismo sus 
llamamientos». (Carta, p. 23.) 

«En todos cuatro volúmenes no se halla renglón entero borrado, sino tal cual sobra 
o falta de cláusula o palabra rarísima, como ya dije, y algunas repeticiones en que a 
veces se envuelve para mejor explicar lo que tiene ya bastante dado a entender, y dos 
o tres equivocaciones materiales en el uso incidente y aplicación de la Historia Sagra- 
da, de que no tenía cierta, expresa, individual memoria...» (Ib., p. 23). 

(54) Cfr. La Monjita del Penedo. II, p. 633s. 
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la Mesa del Definitorio General el Edificio, y poco después, la Rela- 
ción de la vida interior y exterior... (59). 

Se encomendó la revisión a dos graves teólogos de la Orden. Co- 
nocemos sus nombres y la fidelidad con que ejecutaron esta enco- 
mienda: Francisco de San José, luego Provincial de Castilla la Vieja, 
y Manuel de la Virgen, que acababa de ejercer este mismo cargo (56). 
Al fallecimiento de éste, hubo de nombrarse un tercero en sustitu- 
ción, cuyo nombre se ignora. 

El examen se hizo con la mayor parsimonia, minuciosidad y ri- 
gor. Los jueces invirtieron en esta ruda tarea cerca de diez años. Como 
que para 1770 apentas habían concluido del todo su labor. No es de 
maravillar, por otra parte, si se tiene en cuenta lo aquilatado del 
análisis y las tres mil y pico páginas revisadas. 

Los reparos, a centenares (cerca de quinientos, launque ninguno de 
consideración), fueron codificados y entregados a los Superiores Ge- 
nerales. Estos los pusieron, acto seguido, en manos del prestigioso 
Padre José para que los examinase detenidamente y tratase de expli- 
carlos, si es que tenían explicación. El P. José lo hizo, después de 
algún tiempo, en una especie de memorial, que intituló Respuestas 
a los Padres Revisores (57). Basta leer este memorial para calificar 
a su autor de gran teólogo y acreditado maestro de espíritu (58). Con 
estas gestiones, los Superiores de la Orden quedaban satisfechos y 
puesta en claro la legitimidad de aquella causa, a la vez que el valor 
de aquellos escritos. 


II 


PA EDO RUINA 


Para que el pensamiento doctrinal de la autora del Edificio quede 
reflejado con la máxima objetividad, quiero ofrecer una visión sinté- 
tica de conjunto. Visión de su arquitectura fundamental, contempla- 
da desde fuera; luego ofrecerá la íntima estructura de la obra, tal 
cual su autora la concibió y la ejecutó; para destacar, al fin, unos 
cuantos puntos capitales, que son como el nervio en torno al cual 
giran todas las demás cuestiones. 


(55) TIb., p. 634s. 

(56) Ib., p. 634. 

(57) Ib., p. 635. Ib., p. 636. Cfr. la nota 3. 

(58) Cfr. La Monjita del Penedo. IC; 25, p. 582) nota: 


— 
| 
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A e A ll ri 
VISION SINTETICA DE CONJUNTO 


Tomo como base fundamental de este análisis el Edificio porque 
es la obra que compendia mejor la mentalidad de la autora. No sólo 
por ser lo último que escribió, ni siquiera por su carácter exclusiva- 
mente doctrinal, sino porque es en realidad la síntesis definitiva de 
su pensamiento ascético - místico: por su estructura, por su amplitud, 
por su madurez, por su finalidad didáctica y por su perfección de 
fondo y de forma. 

El mismo título simbólico con que blautiza la autora su obra pa- 
rece que obedece ya a un lance curioso (59). Désele la importancia 
que se quiera al relato de la Madre, ello es que la idea espiritual 
entrañada en el símbolo no deja de tener un evidente sabor evangé- 
lico y paulino. Como es manifiesta igualmente la triple unidad temá- 
tica, estructural y literaria que presta esta idea en fuerza de su con- 
tenido interno a todo este tratado ascético - místico. 

Dirigido en principio a las Carmelitas de Santiago como «norma, 
pauta 2 nivel» (60) de su vida claustral, puede servir de directorio 
eficaz de perfección cristiana a toda alma buena del mundo o del 
Claustro. Seglares, Religiosos y especialmente Carmelitas hallarán en 
esta obra un tratado completo de perfección cristianáa para orientación 
segura de su espíritu «desde los principios de su conversión hasta el 
grado más alto de amor suave a que pueden llegar en pos de él con 
el favor de nuestro Señor» (61). 

Toda la estructura del Edificio descansa en un dato fundamental: 
en la obligación que el religioso tiene de aspirar a la perfección cris- 
tiana, Perfección que consiste en la perfección de la gracia y de las 
virtudes sobrenaturales inform'iadas por la caridad. Sólo el alma que 
posea, pues, la gracia y las virtudes puede comenzar la obra de su 
edificio ascético. Hsta obra exige decisión, constancia y método. Se- 
mejante en lo espiritual a la que realiza en lo material el arquitecto 
humano, importa un doble quehacer: material, primero, que se re- 
duce a la estructura externa del edificio; espiritual, después, que se 
concreta a la fábrica interior. Esto le da motivo plara dividir su libro 
en dos partes. 

La primera implica en lo externo tres actos sucesivos: abrir los 
cimientos, levantar los muros y tender la techumbre. La segunda im- 
porta en lo interno otros tres actos complementarios: pintura, deco- 
redo y ornlamentación. 

La Madre establece, como base firme de su edificio espiritual, la 
humildad y demás virtudes relativas al conocimiento propio; luego 
vienen los muros roquizos de la fábrica exterior: votos religiosos con 
sus virtudes monásticas correlativas, haciendo derivaciones a algunas 
otras virtudes morales de típico matiz carmelitano, como el silencio, 


“(69) Cfr. Carta del P. Jos£, p. 17. 
(50) 1Tb., p. 21. 
IN LO LES 
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la abnegación, la penitencia corporal, la caridad fraterna, la sencillez, 
el trabajo, etc.; y, por fin, con la protección de una recia techumbre, 
pone a salvo el edificio de la incursión de los enemigos y demás in- 
flujos demoledores de agentes externos. Es el símbolo de lo que re- 
presentan para la perfección individual .y colectiva 108 superiores, los. 
confesores y la observancia de las leyes. 


En la segunda parte, todo se dedica al interior. Labor más deli- 
cada y costosa que la primera, no de arquitectura, sino de artística 
ornamentación. Para conseguirla en sus máximos primores, la autora 
establece tres medios: la oración, la dirección y la penitencia. En 
realidad, el pensamiento de la autora va absorbido por la oración. 
Como que, a la verdad, el título que mejor le cuadra a esta segunda 
parte de su obra es el de un perfecto Tratado de oración mental. 


La oración es para ella como el alma de toda la labor interior. 
Si la oración falla, quedará por realizar la obra más ardua y más 
interesante de la perfección espiritual. Imposible conseguir primores 
si la oración falta. Ella lo es todo; y sin ella no hay nada. Tan im- 
periosa es su necesidad, que los otros dos instrumentos de perfección 
interna —penitencia y dirección espiritual— no son más que una exi- 
gencila de la misma oración. La penitencia, para que el peso de la 
carne no agrave al espíritu; la dirección espiritual, para que éste no 
se desvíe, Pero la oración lo abarca y lo resume todo. Mediante ella, 
por dificultades que haya, llegará a conseguir el arquitecto la más 
bella perfección interior posible a sus esfuerzos limitados con la ayuda 
común de la gracia divina. 


Tras esto, es posible que acuda el Soberano Artífice a dar un úl- 
timo toque a la obra, a través de intervenciones directas de su propia 
mano. Son los grados superiores de la oración infusa, bien en su forma 
fruitiva de oración de recogimiento, quietud y unión, bien en su for- 
ma tormentosa de Noche del sentido o del espíritu, con el cúmulo de: 
fenómenos concomitantes que una y otra contemplación suelen llevar: 
visiones, revelaciones, locuciones, sentimientos de divinos toques, éx-- 
tasis maravillosos, sin excluir el mismo desposorio y matrimonio es- 
pirituales. Con lo cual se ha logrado la meta supremia: la unión trans- 
formante. 


La Madre no deja de repetir con insistencia que toda esta labor de 
primores divinos no es esencial ni necesaria para la perfección del san-- 
tuario; es una especie de exhibición de la maestría del divino Artista. 
El lo hace con quien quiere, cuando quiere y en la medida que quiere. 


Tal es, en pocas pinceladas, la estructura técnica del Edificio espi- 
ritual. Puede calificarse, sin hipérbole, de construcción magnífica. 
Pienso que no desmerece nada este tratado ascético - místico tal lado 
de los mejores de nuestros tiempos clásicos, no sólo de autoras, sino 
de autores, sin exceptuar siquiera las mismas Moradas teresianas. ni 
el Cántico espiritual de San Juan de la Cruz. 


YS 
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ESTRUCTURA INTERNA DEL «EDIFICIO ESPIRITUAL» 


Un breve esquema de este bello tratado sobre la perfección cris- 


tiano - monástica y carmelitana sería el siguiente: 


INTRODUCCIÓN: Razón, finalidad y carácter del Tratado (Pról.). 


1) 


ID 


PRIMERA PARTE: Perfección externa del Edificio, consistente en el 
ejercicio de los votos y virtudes monásticas (c. 1-30). 


Introducción: Rlazón de los diversos libros sobre la perfección 

cristiana en la Iglesia (c. 1). 

A) Fundamento del Edificio espiritual. Humildad, conocimiento 
propio, abnegación, caridad fraterna, mortificación (c. 2-12). 

B) Muros del Edificio espiritual: Votos de obediencia, castidad, 
pobreza y sus virtudes correspondientes (c, 13-22). 

C) Techumbre del Edificio espiritual: Observancia regular, rec- 
titud en la elección de prelados, docilidad a los directores 
espirituales (c. 23-29). 

Epílogo y Conclusión: Necesidad de las virtudes para la vida de 

oración (c. 30). 


SEGUNDA PARTE: Perfección interna del Edificio, consistente en la 
perfección de la gracia y de las virtudes teologales, conseguida a 
través del gran medio de lla oración (ec. 1-30). 


Introducción: La oración, nervio, sostén y alimento de las virtu- 
des, finalidad y alcance del Tratado (Pról.). 


A) Período purificativo: Oración discursiva, propia de principian- 
tes, con finalidad de compunción (c. 1-7). 
a) Preparación, división, razón de método en el ejercicio 
de la oración mental (c. 1). 
b) Noción, objeto, tentaciones propias de este estado de ora- 
ción (ec. 2-4). 
c) Necesidad de la oración para el ejercicio de las virtu- 
des (c. 5). 
d) Oración discursiva, imaginaria e intelectiva (c. 6). 
e) Oración afectiva (c. 7). 
B) Período iluminativo: Oración contemplativa, propia de profi- 
cientes, con finalidad de ¿iluminación (c, 8-15). 
a) Oración contemplativa activa (c. 8). 
b) Tentaciones y escollos de la misma (c. 9-10). 
c) Proceso y método a seguir en ella (c. 11-14). 
d) Tránsito a la contemplación infusa, a través de la con- 
templación purgativa (Noche del sentido) (c. 15). 
C) Período unitivo: Oración contemplativa infusa, propia de pro- 
ficientes y perfectos que llevan camino místico (c. 16 - 28). 
a) Oración contemplativa de recogimiento infuso (c. 16). 
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b) Mercedes místicas concomitantes y efectos (c. 17). 
c) Actitud del alma frente a ellas y escollos (c. 18). 
d) Contemplación adquirida, disposiciones, ejercicio (c. 19). 
e) Gracias carismáticas dispositivas del OSSroRanO espiri- 
tual (c. 20). 
f) Contemplación purgativa infusa, a de la unión 
transformante (Noche del espíritu) (coma lo) 
9) Oración en el estado de transformación (c. 24). 
h) Diferencia entre desposorio y matrimonio espiritual (c. 25). 
1) Unión transformante (c. 26 - 28). 
Epílogo y Conclusión: Recopilación y alocución exhortatoria (ca- 
pítulos 29 - 30). | 
Tal es la estructura del Edificio espiritual. Del presente esquema, 
pese a su concreción, saltan espontáneas las siguientes conclusiones: 
1.2, que es una obra perfectamente organizada, en la que resplandece 
una unidad de doctrina y un orden de sistematización nada corrientes 
en las escritoras de su tiempo; 2.*, que nos hallamos, sin duda, en 
presencia de uno de los tratados de oración más completos y origi- 
nales de nuestra literatura mística, tan rica y tan selecta; 3.2, que es 
una obra de valor indiscutible, digna de figurar al lado de las mejo- 
res en cualquier tantología de escritores místicos, merecedora de estu- 
dios especiales. 


PUNTOS DOCTRINALES MAS IMPORTANTES EN LA SINTESIS 
DEL EDIFICIO 


La doctrina de la Madre no es expresión de ninguna teoría, sino 
de una experiencia. De ahí su valor para la Teología de la Perfección 
Cristiana, ciencia de una vida, la vida sobrenatural tal como está y 
se desarrolla en las almas. Ni definiciones ni fórmulas abstractas debe- 
mos ir a buscar a sus escritos. Tampoco soluciones escolásticas. Pero 
sí verdades escuetas, datos vitales, envueltos en expresiones a veces 
inadecuadas. Ni es lícito universalizar. Ahí se expone la propia expe- 
riencia. Pueden darse experiencias diferentes. Mas cuando esta expe- 
riencia coincide con la de los grandes Maestros, consigue un gran va- 
lor doctrinal; y cuando en puntos oscuros los interpreta, esa inter- 
pretación adquiere una especial autoridad. 

La condición reducida de este estudio no permite afrontar una ex- 
posición ni amplia ni minuciosa de los múltiples problemas doctrinales 
que se plantean en el Edificio. Me ceñiré tan sólo a estos tres básicos: 
perfección, mística y noches pasivas. 


1.2 ILLA PERFECCIÓN. 


Bajo los bellos símbolos del «templo», del «jardín» y del «edificio», 
la autora nos ofrece una visión espléndida de la vida espiritual y un 
concepto claro de la perfección cristiana. En esa visión y en ese con- 
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cepto se destacan simultáneamente tres ideas fundamentales: la idea 
de unidad, de dinamismo y de plenitud. 

La perfección cristiana, objeto de la vida sobrenatural, está en vi- 
vir la vida divina participada a través de la gracia y de las virtudes 
infusas. Pero la perfección de esa vida entraña en principio dos con- 
ceptos básicos, tal como aparece en la doctrina del Edificio: finalidad 
y plenitud. 

En la unión con Dios, fin sobrenatural del hombre, está la perfec- 
ción cristiana; mas esta unión ha de ser plena. Tal plenitud incluye 
varios elementos. Porque no se trata de una perfección abstracta ni de 
una plenitud simple. Perfección concreta la de esta economía, plenitud 
compleja la del hombre elevado al orden sobrenatural, caído, reparado, 
viador primero y comprehensor después. Por lo cual, la unión plena 
con Dios, constitutivo esencial de la perfección sobrenatural del hom- 
bre, entraña todas estas perfecciones: la perfección negativa y la per- 
fección positiva, la perfección estática y la perfección dinámica. la per- 
fección esencial, gradual e instrumental, la perfección ética, psico- 
lógica y experimental, la perfección del camino y del término (perfec- 
tio viae et termini). Todo esto puede representar una concepción ab- 
soluta de la perfección en sí; mas a esta concepción se contrapone el 
concepto relativo de la perfección tal como se da en cada alma con- 
creta por voluntad expresa de Dios. 

Es decir, existen en ese concepto totalitario de la perfección sobre- 
natural unos elementos esencialmente invariables: la exclusión de todo 
defecto moral voluntario, en la perfección negativa; la simple pose- 
sión de las formas sobrenaturales (gracia, virtudes, dones), en la per- 
fección positiva. Pero hay elementos accidentalmente variables: el gra- 
do mayor o menor de desarrollo de las formas en la perfección di- 
námica; el uso más o menos recto de los medios en la perfección 
instrumental; la disposición más o menos tadecuada en la perfección 
psicológica; la percepción más o menos acusada de la vida divina en 
la perfección experimental; la perfección más o menos plena en el 
modo de vivirla, juntamente con la forma admisible o inadmisible con 
que se la disfruta en la condición de viadores o de comprensores. 

Ni aun en el grado de relatividad que la perfección sobrenatural 
es posible en la pura creatura podrá lograrse aquí en la tierra. No por 
nada, sino por la indisposición del vaso en el estado del destierro. 

Para la autora del Edificio, la perfección de la tierra se ordena a 
la perfección de la patria. Esta consiste en la definitiva unión con el 
fin, en la posesión perfecta de Dios. Posesión que importa plenitud, La 
plenitud que Dios ha querido otorgar y la creatura es capaz de reci- 
bir. Plenitud en el «intelligere, velle et frui», constitutivo de la vida 
divina participada; y plenitud en el modo más perfecto (modo divi- 
no) y en la forma más perfecta de vivirla (forma inmutable e inadmi- 
sible). La Madre recuerda muchas veces a San Pablo, sin citarle: «Cum 
autem venerit quod perfectum est evacuabitur quod ex parte est» (62). 


(62) 1 Cor 13, 10. 
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Dios ha llamado a todos los hombres a la participación de su vida 
divina, viene a decir la autora del Edificio, pero de muy distinta ma- 
nera. Es fin sobrenatural de todos; pero cada uno ha recibido una 
capacidad diferente para aprehenderle y para disfrutarle. De ahí que 
exista una perfección esencial común a,todos; mas también una per- 
fección accidental distinta para cada uno. Funda su lafirmación en las 
palabras de Cristo, que repite en varios lugares: «En la casa de mi 
Padre hay muchas mansiones» (63). La casa del Padre representa lo 
esencial de la vida sobrenatural, ya en la tierra, ya en el cielo; las 
muchas mansiones, lo accidental. Lo primero está en vivir simple- 
mente la vida de la gracia; lo segundo, en vivirla en mayor o menor 
grado, en un modo y en una forma más o menos perfectos. 


La Madre llega a más. Como es gratuito el llamamiento a vivir la 
vida divina, es gratuito, en consecuencia, el determinar el grado, el 
modo y la formia de vivirla aquí y allí. Esto la lleva a la conclusión 
de que, habiendo un único fin esencial en la vida cristiana, puede ha- 
ber y hay de hecho múltiples fines accidentales. Tantos como los su- 
jetos participantes y los modos y formas participables de la vida di- 
vina. Y habiendo de estlar en relación directa con el fin los medios v 
los caminos, se impone que para la consecución del fin esencial no 
haya más que un solo medio y un solo camino; mientras para la con- 
secución de los fines accidentales haya multiplicidad de medios y de 
caminos (64). También pueden estar con relación a estos fines acci- 
dentales los distintos estados, ministerios o vocaciones. 


De otro hecho parte la Madre para determinar la perfección de la 
vida sobrenatural en esta vida: del hecho del pecado original. Tarado 
por el pecado de origen, en estado de viador, no puede el hombre sin 
una intervención especial de Dios vivir en este mundo la vida de la 
gracia con la perfección propia del otro. Ni la limitación del vaso ni 
la enfermedad crónica de sus facultades psicológicas lo consienten. Tan 
malparado quedó por «la mala culpa». A pesar de que el primer efecto 
de la gracia sea sanarle, Pero es una sanidad relativa: sanidad moral 
Oo ética; mas no sanidad psicológica, que llegue hasta el punto de ca- 
pacitarle para vivir y gozar la vida sobrenatural post lapsum en este 
mundo con la misma perfección que el primer hombre 'antes del pecado 
o que los bienaventurados en el cielo. Porque, redimidos de la culpa, 
arrastramos sus secuelas (ignorancia, malicia, concupiscencia, debili- 
dad, etc.) en el estado de viadores. A no ser que medie una interven- 
ción especial de Dios, que, excepcionalmente, quiera comunicar a al- 
guno lo que por Providencia común negó a la especie. Es decir, a no 
ser que de modo extraordinario quiera otorgar aquí a algunas almas 
—especie de don anticipado— lo que por sí mismo y por razón de es- 
tado quiso reservar en general para la vida del cielo. El verá la for- 


(63) Jo 14, 2. Cfi Edite. espir eIC S 2AZ  (MDNIDASO), 

(64) «Son tantas las vías y caminos de Dios, como son todas las criaturas que crió 
y pueda criar para llevar a cada una por distintos modos, caminos y sendas, aunque 
todos van a parar a un mismo fin.» (Cfr. Edific. espir., P. Il, c. 23 EDS (Tb., p. 199) 
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ma de hacerlo según nuestra condición. Pero es libre para usar de su 
Providencia ordinaria o extraordinaria, según sus designios, 

Estos designios de Dios pueden ser infinitos e insondables. Tanto 
como su Sabiduría (65). Pueden ser de índole particular o general, es 
decir, ordentlados a un fin personal o colectivo. Vocaciones singulares 
en la Iglesia, debilidad mayor o dificultades más serias en el camino, 
llamamiento a un mayor grado de santidad, concesión graciosa por 
mera predilección hacia la persona o por destino de ejemplaridad ha- 
cia otras de un cierto disfrute de la Bienaventuranza que espera, etc., 
pueden ser razones que determinen una perfección diferente en esta 
vida (66). Y, en consecuencia, distintos caminos (67). 

Partiendo de estos conceptos, la Madre establece una diferencia cla- 
ra entre la perfección del alma en estado de «vía» y en estado de 
«término», que coincide con la distinción técnica de Santo Tomás de 
«perfectio inchoata» y «perfectio consurm.mata». La distinción de fines 
accidentales la llevan asimismo a señalar en la perfección de aquí abajo 
dos conceptos fundamentales: la perfección común. y la perfección es- 
pecial. La contemplación infusa, con sus carismas concomitantes, es el 
principio determinante de esta distinción. Perfección común, la que no 
importa más que el ejercicio de virtudes a secas, sin el disfrute de la 
contemplación infusa; perfección especial, la que implica, además, el 
don de la infusa contemplación. En consecuencia, el camino que con- 
duce a la primera lo califica de «camino ordinario» (ascético); al que 
conduce a la segunda lo denomina «camino extraordinario» (místico). 
El fin del primero, metia de la perfección común, la unión simple de 
voluntades; el fin del segundo, meta de la perfección especial, la unión 
transformante. En uno y en otro, los grados pueden ser distintos. En 
ambos se da un elemento común, la unión; y un elemento diferencial, 
la experiencia o no experiencia sobrehumana de esa unión, Escribe la 
Madre: 

«En esta vidla, no todas las almas que tienen oración llegan al es- 
tado de unión con Dios [experimental o fruitiva] por fines secretos su- 
yos. Porque pueden ser muy santas y tener las virtudes en estado per- 
fecto, sin experimentar en su espíritu la dicha unión de su Amado. 
Que se la guardará toda para cuando la vea en el cielo Cara a Cara. 
Pues lo que hace al alma perfecta son las virtudes; y éstas, como las 
practique y se ejercite en ellas con toda perfección y a secas —como 
dicen—, merecerá más gloria acaso en el cielo que las que han sido 
muy regaladas en este destierro con la experimental unión de su di- 
vino Esposo» (68). 

En conclusión, el imperativo de ser perfectos se refiere a la per- 
fección concreta que Dios pide de cada uno, perfección común parta la 
generalidad, perfección especial para algunos privilegiados. La perfec- 
ción común implica únicamente perfección en la gracia y en las vir- 


ets Edific. espir., P. 11, e. 11, f. 2658 (Ib., p. 118). 
GOR TD C: 

(7D Cato ta 3d (LD Li): 

(637 Ib: e: LL, £:264y (1D... p. 17). 


184 ISIDORO DE S. JOSÉ, O. C. D. 07 


tudes infusas según el grado prefijado por Dios. Este grado puede co- 
nocerse indirectamente. Se habrá logrado cuando el alma evitó todo 
defecto moral voluntario y ejercitó la virtud conforme a las exigencias 
de la propia vocación. La perfección especial implica, lademás, la ex- 
periencia sobrenatural de la vida de Dios en el alma. Experiencia que 
responde a una gracia especial de Dios, fuera del orden normal de su 
Providencia en la actual economía. 


2.2 LA CONTEMPLACIÓN. 


Llevar «camino extraordinario», disfrutar en el ejercicio de la ora- 
ción de «gustos y regalos sobrenaturales», caminar por la «vía de la 
contemplación infusa», servir al Rey divino «como soldados, no de ua 
pie, sino de a caballo», etc., son otras tantas expresiones vulgares que 
equivalen en realidad, en el lenguaje del Edificio, a ser almas místicas. 
En consecuencia, para la Madre María Antonia, igual que para Santa 
Teresa y para San Juan de la Cruz, el concepto de mística es sinónimo 
de contemplación. De contemplación infusa en sus distintas formas y 
grados (69). 

«No penséis —escribe la Fundadora de Santiago— que pretendo 
llevéis camino extraordinario, que antes bien fuera salir de las reglas 
comunes que nos enseñan los Santos, que dicen que de nuestra parte 
no queramos llevar otro camino que el que Dios Nuestro Señor nos 
señala. Así, aunque yo no soy santa, digo lo mismo. Que será lo mejor 
humillarnos; y que si el Señor quiere que toda nuestra vida le sirva- 
mos como Soldados de Infantería, que sirven al Rey a pie (y los otros 
caminan en sus caballos, los que andian las jornadas a paso más ace- 
lerado y, al parecer, con más descanso), lo ejecutemos así» (70). 

Y en otro lugar: «Y así, haciendo lo que está en nuestra parte, 
queda de su cuenta el llegarnos a Sí por vida de la otra contemplación, 
que se llama infusa porque es dada, e infundida vor Dios absolutamente 
(así) en el alma como en sus potencias; y todo es dado de gracia y 
sin costar trabajo de adquirirla, como esotra (la activa), que con la 
ayuda de Nuestro Señor podemos llegar a ella» (71). 

Mas, ¿qué concepto tiene ella de la Mística o de la infusa contem- 
plación? La Madre no nos da definición ninguna, Eso se queda para 
el teólogo. Podemos precisar, sin embargo, el concepto la base de sus 
enseñanzas. Y antes de todo, preciso es notar que en el Edificio apa- 
recen bien claros dos conceptos: la Mística, o contemplación acto, y la 
Mística, o contemplación estado. Como acto, es un influjo especial de 
Dios, que comunica al talma un conocimiento y amor, a la vez que tras- 

(69) Que para San Juan de la Cruz mística sea sinónimo de contemplación infusa 
está fuera de duda. En más de diez lugares lo dice abiertamente el Santo. También el 
pensamiento de la Santa está claro: «Así es que, no porque en esta casa todas traten 
de oración han de ser todas contemplativas. Es imposible, y será gran desconsolación 
ño dejara de ser muy pertecia. ly (Camino de ojacaón Sn 
P, IL, c. 20, 286v (Ib. p. 247) 1b. e. 19, E. S12 (Ib, DOM O 


(70) Ib., c. 29, £. 386y (Ib., p. 247). 
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ciende el modo humano de conocer y de amar del alma. Como estado, 
importa mucho más. Podemos sintetizar el pensamiento de la autora 
en estas tres conclusiones: 1.*, repetición frecuente del fenómeno con- 
templativo en sus distintas formas y grados; 2.2, concatenación mutua 
o relación vital de dependencia entre las distintas formas y grados 
del fenómeno contemplativo en orden a la perfección sobrenatural del 
alma para cuyo fin se da, y 3.*, proceso ascendente o progresivo en el 
fenómeno contemplativo en relación con el desarrollo ascendente de la 
vida sobrenatural, tal cual aparece en las almas a quienes Dios ha 
favorecido con vidtla mística. En otras palabras, recorrido integral del 
camino místico o de contemplación infusa con el disfrute de los fe- 
nómenos que importa. ¿Hasta dónde y hasta qué grado? No será fácil 
determinarlo. 

Pero es lo cierto que algún que otro fenómeno carismático aislado, 
por alto que sea, no.es suficiente para que un alma pueda decirse mís- 
tica, según el concepto que la Madre tiene de vida mística, que no es 
sino el que nos dan Santa Teresa y San Juan de la Cruz. Si a eso se 
le quiere llamar fenómeno místico o acto místico en lenguaje amplio,. 
pase; pero desarrollo místico o vida mística en sentido estricto exige 
mucho más. 

Es de interés señalar también en la doctrina del Edificio los grados. 
y las formas de la contemplación infusa. Para la Madre Muaría Anto- 
nia, igual que para San Juan de la Cruz, cuya doctrina repite asimi- 
lada, las formias de la contemplación son dos: una, indistinta, que se 
da en pura fe sin particularización de actos concretos, y otra, distinta, 
con multiplicidad de elementos. La primera puede producirse en una 
forma fruitiva o gozosa, o también una forma purgfativa o tormentosa. 
La segunda puede producirse de muchos modos; pero puede reducirse 
a cuatro formas diferentes: visiones, revelaciones, locuciones y senti- 
mientos de divinos toques. Tanto la indistinta como la distinta, admi- 
ten diversidad indefinida de grados. 

Son los principales, bajo la forma gozosa: el recogimiento infuso, 
la quietud infusa, la unión pasiva; bajo la forma tormentosa, son dos: 
la purglación pasiva del sentido y la purgación pasiva del espíritu. 

Hay otro problema de importancia planteado en el Edificio, aunque 
en forma indirecta. ¿Es necesaria la contemplación infusa o la Mís- 
tica para la perfección cristiana? La Madre viene a responder en estos 
términos: Sí, es necesaria, supuesto el llamamiento de Dios a una 
santidad o perfección especial, porque ese llamamiento la implica; 
pero no es necesaria supuesto el llamamiento de Dios a una santidad 
o perfección común, porque de por sí este llamamiento no la implica. 

En tres clases de textos podemos ver reflejado el pensamiento de 
la autora: en el primero podemos agrupar todos aquellos en los cua- 
les la Madre admite como término de la vida cristiana dos clases de 
unión, una activa (unión simple de voluntades) y otra pasiva (unión 
experimental con Dios). En el segundo podemos recoger todos aque- 
llos en los cuales dice abiertamente que la contemplación infusa no se 
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puede merecer, sino es dada por Dios gratuitamente como un don 
doblemente indebido. Indebido como todo el orden sobrenatural, e in- 
debido también al desarrollo normal u ordinario de la vida de la gra- 
cia en el destierro. En el tercero se pueden reunir todos aquellos en 
los cuales se afirma que las Noches pasivas o crisoles purificativos no 
son para todas las almas, sino sólo para aquellas a quienes Dios lleva 
por camino extraordinario la una santidad o perfección especial. 

Trataremos de aducir ahora, a modo de ejemplo, algunos de esos 
testimonios que corroboren nuestras afirmaciones. 

Primero: Existen dos clases de unión término final de la perfección 
cristiana: 

Viene hablando de los distintos caminos por donde Dios lleva a las 
almas, y termina exhortando a resignarse a la divina voluntad, como 
el medio más seguro para conseguir la propia perfección. En seguida 
añade: «Sólo al Señor pertenece saber lo que conviene la cada alma. 
Y sólo a nosotros toca servirle y amarle con toda ella, sin dejar parte 
para nosotras mismas... Dejándonos del todo en sus manos que haga 
lo que fuere servido de nosotras. Llévenos por camino de gustos 0 
disgustos, consuelos o desconsuelos, que de ese modo llegaremos a la 
verdadera unión de conformar nuestra voluntad con la suya, como dice 
nuestra Santa Madre mil veces mejor que yo puedo explicar con mi 
ruda lengua. Y ésa era la unión que más nos dejó encomendada, Hijas 
mías, como podéis ver en el lugar donde lo dice, que yo, como estoy 
empleada en esto, no lo tengo en la memoria, y acaso no sé lo que me 
digo» (72). 

Segundo: La contemplación infusa no se puede merecer en sentido 
estricto; por lo tanto, siendo y todo perfecta el alma en las virtudes, 
el Señor no se la otorga muchas veces, y otras se la concede sin ser 
perfecta. 

«Esto se entiende, si es que Nuestro Señor se digna de que pase 
el alma de este estado de iluminación. Porque en esta vida no todas 
las almas que tienen oración llegan al de la unión con Dios (experi- 
mental o mística) por fines secretos suyos. Porque pueden ser muy san- 
tas y tener las virtudes en estado perfecto sin experimentar en su es- 
píritu la dicha unión de su Amado. Que se la guardará toda para cuando 
le vea en el cielo cara a cara. Pues lo que hace al alma perfecta son 
las virtudes, y éstas, como las practique y se ejercite el alma con toda 
perfección y a secas —como dicen—, merecerá más gloria en el cielo 
que las que han sido muy regaladas en este destierro con la experi- 
mental unión de su divino Esposo» (73). 

Más adelante, trata de consolar al alma que no consigue llegar a 
esa unión experimental con Dios, después de haber hecho de su parte 
cuanto pudo, y le dice que no ha de preocuparse, «que también puede 
merecer llegar a la divina unión por ótras muchas vías que el Señor 
tiene dispuestas para llegar a cada una». Y en otro lugar: «Y así, ha- 
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ciendo lo que está en nuestra parte, queda de su cuenta el llegarnos a 
Sí por vía de la Otra contemplación, que se llama infusa, porque es 
dada e infundida de Dios absolutamente (así) en el alma como en sus 
potencias; y todo es dado de gracia y sin costar trabajo de adquirirla, 
como esotra (la lactiva), que con la ayuda de Nuestro Señor podemos 
llegar a ella» (74). 

Tercero: Las Noches pasivas, o Crisoles purificativos, no son para 
todas las almas, sino sólo para aquellas que, llamadas por Dios a una 
santidad o perfección especial, se dirigen a ella por camino extraordi- 
nario. 

«Y así, está en nuestra mano, con la ayuda de Nuestro Señor, el 
irnos disponiendo para llegar a ella [a la contemplación adquirida, de 
la cual viene hablando]. Pero el entrar en la [contemplación] de la 
purgación dicha [Noche pasiva del espíritu] lo ha de hacer su Majes- 
tad, porque no es cosa que se adquiera a mi ver, porque para eso se 
necesita que el entendimiento se quede en una total desnudez de su 
modo de entender» (75). 

En otro lugar insiste: «Digo que tiene su Majestad muchos modos 
de purgar a las almas de todas sus imperfecciones, con que las puede 
también disponer para la divina unión; pero lo que se ha dicho de 
este modo de purgación no será regla para todas. Porque todas las 
almas santas o muchas de ellas han llegado a ser muy favorecidas de 
su divino Esposo y no se dice de todas que las hla pasado por este modo 
de crisoles, sino que, como el Señor sabe tanto, las habrá desnudado 
por otras muchas vías que no alcanzamos nosotros con nuestros dis- 
cursos. O también puede ser que no las conviniese llevar a todas a SÍ 
por estos trabajos, que exceden la facultad de nuestro corto entender. 
Porque... son tantas las vías y caminos de Dios como son todas las 
criaturas que crió y puede criar, para llevar a cada una por distintos 
modos, caminos y sendas, launque todas van a parar a un mismo 
fin» (76). 


Pero hay un testimonio aún más claro: «Ni a todos los que se con- 
vierten a MÍ (habla el Señor) los suelo meter en este Crisol por mis 
altos juicios...» (17). Verdad es que a continuación añade: «Que lo más 
ordinario, tienen ellos la culpa» (78); pero si bien se examina, ese 
«lo más ordinario» está demostrando a todas luces que se refiere sólo 
a una porción de los espirituales, no a todos sin excepción. Es decir, 
se refiere sólo a los llamados a la contemplación o a la mística. De 
éstos, de los llamados a la contemplación, la mayor parte de los que 
no entran en estos crisoles es «por su culpa». Pero hay otros muchos 
que no entran, no por su culpa de ellos, sino «por sus altos juicios», 
pese a que se hayan dispuesto cuanto está de su parte. 

De todo lo cual se concluye que para la Madre María Antonia la 
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contemplación infusa o la Mística sólo es necesaria para las almas a 
quienes el Señor llama a una perfección especial, no para aquellas a 
quienes llama a una santidad común. Estas, sin Mística O contempla- 
ción infusa, «pueden ser muy santas y ejercitar las virtudes en estado 
perfecto» (79), según dice la Madre. + 

Es la misma doctrina de los Santos Reformadores, expresada en 
aquellos textos clásicos: «Ninguna necesidad tiene el hombre para ser 
perfecto de querer cosas sobrenaturales por vía sobrenatural y extra- 
ordinaria que está sobre su Capacidad» (80). Y aquellas otras de la No- 
che oscura: «Porque los que no van por camino de contemplación, muy 
diferente modo llevan...» (81). Y un poco más adelante: «Porque no 
a todos los que se ejercitan de propósito en el camino del espíritu 
lleva Dios a la contemplación, ni aun ta la mitad, el porqué El se lo 
sabe» (82). Y las de Santa Teresa: «No digo esto sin gran causa, por- 
que —como he dicho— es cosa que importa mucho entender que no 
a todas lleva Dios por un mismo camino, y, por ventura, el que le 
pareciere va por muy más bajo, está más alto en los ojos del Señor. 
Así que, no porque en esta casa todas traten de oración han de ser 
contemplativas. Es imposible, y será gran desconsolación para la que 
no lo es, no entender esta verdad, que esto es cosa que lo da Dios; 
y, pues, no es necesario parta la salvación ni nos pide de apremio, no 
piense se lo pedirá nadie; que por eso no dejará de Ser muy perfecta si 
hace lo que queda dicho» (83). 


3.2 Las NOCHES PASIVAS. 


Me place llamar la atención sobre el término original con que la Ma- 
dre designa las purificaciones pasivas: «Crisoles», Se me hace más 
expresivo y bello que el término «Noche». Porque éste destaca cierta- 
mente uno de los elementos más característicos de las pruebas pasi- 
vas: la oscuridad. Pero de los demás elementos purificadores apenas 
nos dice nada por sí mismo. En tanto que el término «crisol» expresa 
de un modo más adecuado lo formal y específico de las purificaciones 
pasivas. 

Dos realidades van entrañadas en este vocablo: una influencia so- 
brenatural de Dios, que provoca el fenómeno de la contemplación in- 
fusa con un efecto atormentador, juntamente con una serie concomi- 
tante de pruebas dolorosas de la más diversa índole que caen sobre 
el cuerpo y sobre el espíritu. 

El intento de Dios, dice la Madre, es «labrar y purificar las dos 
partes del hombre, espiritual y sensitiva, de todo punto hasta que las 
deje como un espejo cristalino, limpio de todos los vapores que se le 
pegaron de la herencia de la mala culpa; y también ha de consumir 
todo su modo natural de obrar, sus naturales hábitos y modos bajos 

(79) Ib., c. 11, f. 264v (Ib., c. 11, p. 117). 
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(82) Ib., 1. e 
(83) Camino de perfección, Cc. 17, n. 2. 
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de entender, para que después entienda y obre a lo divino; o, por 
mejor decir, para que el Señor pueda obrar en ella operación divina, 
de suerte los ha de purificar que pueda imprimir su forma y divina 
Sabiduría en el dicho espejo del alma. Y ha de quedar sin mota nin- 
guna, claro y resplandeciente, parta poder recibir el divino rayo del 
divino Sol que es el Hijo de Dios Eterno» (84). 

Las imperfecciones que los crisoles han de purgar son de dos ór- 
denes: unas, de orden moral (pecados veniales, imperfecciones volun- 
tarias, apetitos desordenados, hábitos imperfectos); otras, de orden 
psicológico (rudeza del entendimiento, dependencia en servirse de los 
sentidos inferiores para las operaciones espirituales, tendencias sensi- 
tivas desarregladas, como consecuencia del «fomes peccati», ciertos 
desequilibrios anímicos y ciertas debilidades biopsíquicas, frente a los 
influjos sobrenaturales, etc.) (85). 

El fin que Dios tiene al purificar a las almas por medio de estos 
crisoles o noches es doble: rescatarlas de los estrechos moldes y mez- 
quinos modos de vivir la vida divina en este mundo y capacitarlas 
para vivir la vida de Dios aquí ablajo del modo más perfecto y más 
semejante al modo que la viven los bienaventurados en el cielo. 

Para vivir la vida de Dios con tal perfección aquí abajo no es su- 
ficiente la carencila de defectos morales voluntarios; se precisa, ade- 
más, una adaptación psicológica del vaso de barro, para que pueda co- 
nocer y gustar la vida de Dios como es en sí y ha de ser vivida un 
día en la patria. Y esa adaptación es imposible lograrla con las débiles 
fuerzas de la creatura, ayudada de la gracia ordinaria. Se precisa una 
gracia de orden superior; gracia que no Cae dentro del orden común 
u ordinario de la gracia santificante, sino de carácter extraordinario, 
que tiene la finalidad de efectuar en aquellos a quienes se concede 
aquí abajo la obra que ha de hacer en la generalidad de los cristianos 
el fuego del Purgatorio en la otra vida. 

Siendo para la Madre la vida mística o contemplación infusa una 
especie de preludio de la vida bienaventuradia, en su entender, en su 
amar y en su gozar, y siendo necesaria después del pecado una pre- 
paración de nuestro vaso para vivirla en su perfección, de la misma 
suerte que se hace necesario el Purgatorio de la otra vida para el 
alma que no está perfectamente purificada, así se hace necesario el 
«crisol» de la prueba pasiva para el alma a quien Dios quiera hacer 
merced de darle algún anticipo de aquel don inefable en este mundo. 
De esta suerte se entienden las frases restrictivas de la Madre de que 
tales crisoles no son para todos, incluso de los que llegan a ser muy 
perfectos en las virtudes. Se trata de una gracia al margen de la san- 
tidad o perfección común. 

Para la autora del Edificio, como para San Juan de la Cruz, estos 
crisoles son dos, así denominados por su finalidad purificativa. Por 
el primero se purga la parte sensitiva; por el segundo, la parte es- 


(84) Edific. espir., P. IL, c. 21, f. 324v (Ib., p. 181-182). 
(85) Ib., LC: 
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piritual. Pero en el último introduce la Madre una nota oríginal, que 
no hallamos en San Juan de la Cruz. La división de la purificación 
pasiva del espíritu en dos fases: la primera tiene lugar antes del des- 
posorio místico; la segunda, antes del matrimonio espiritual. La difi- 
cultad psicológica, de poderse realizar “en un solo tiempo, sin trastor- 
nos para el sujeto, la purificación íntima del almia, cual se requiere 
para la unión transformante, obliga a que esta terrible purgación se 
realice en dos fases, Este detalle, junto con el cuadro de pruebas con- 
cretas que la autora nos ofrece en sus crisoles místicos, es uno de los 
puntos más originales del Edificio espiritual. 

Otros muchos matices pudiéramos puntualizar. Pero rebasaríamos 
los límites de nuestro estudio. Queden para otra ocasión. 


ISIDORO DE SAN JosÉ, O.C.D. 


ESPIRITUALIDAD SACERDOTAL (? 


(Conclusión.) 


El sacerdote, al participar así más o menos, de un modo u otro,, 
en la misión sacerdotal de Cristo, misión glorificadora (y santificado- 
ra, que implica tener potestad sobre el Cuerpo Eucarístico y sobre 
el Cuerpo Místico de Jesús, como le gusta decir a Santo Tomás: 
«Sacerdos habet duos actus, unum principalem, supra Corpus Christi 
verum, et alterum secundarium supra Corpus Christi Mysticum. Se- 
cundus autem actus dependet a primo» (63), doctrina que recogen 
los Papas Pío XI y Pío XII y Juan XXIII en sus documentos sacer- 
dotales; el sacerdote —digo— queda con su vida totalmente compro- 
metida por esa misión. Es para ella, para lo que a ella convenga y 
como a ella convenga más eficazmente. 

Me dispenso de citar aquí textos de autores de todos los tiempos. 
Es por esta razón de la misión por la que más han pedido todos san- 
tidad especial del sacerdote. En cierto sentido, con razón, pues, en 
definitiva, para ella se le hace participante del sacerdocio de Cristo.. 
Los Padres (64), los autores como Avila (65), los Papas últimos. Ha- 
bría que volcar aquí casi íntegros los grandes documentos sacerdota- 
les de San Pío X, Pío XI, Pío XII y Juan XXIII. 

El Pontifical Romano, como muchos de esos autores ahora cita- 
dos (66), insiste tanto en la exhortación a los ordenados como en el 
(66) Uno entre todos, S. Isidoro Pelusiota: «Como el rey, que obedece a las le- 

(*)” Cfr. REVISTA DE ESPIRITUALIDAD 19 (1960) 5-38. 


(63) Suppl., 36, 2. 

(64) Cfr. Enchiridion Asceticum, de RourT DE JOURNEL, en «Index systematicum», 
p. 666. 

(65) En especial las cartas y las pláticas a sacerdotes. Cfr. ed. Saa BaLusT, 1, Ma- 
drid, BAC., 1952, XL + 1120 p. 
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Prefacio, sobre la santidad de vida de los sacerdotes y su ejempla- 
ridad para los fieles: «Sit doctrina vestra spiritualis medicina populo 
Dei. Sit odor vitae vestrae delectamentum Ecclesiae Christi, ut prae- 
dicatione atque exemplo aedificetis domum, id est familiam Del...» 
(Exhortación), «Da quaesumus omnipotens Pater, in hos famulos tuos 
Presbyterii dignitatem, innova in visceribus eorum spiritum sancti- 
tatis; ut acceptum. a te, Deus, secundi meriti munus obtineant, censu- 
ramque morum ezemplo suae conversationis insinuent» (Prefacio). 

Es el gran argumento que abona la misma experiencia. Experien- 
cia secular, perfectamente en consonancia con la vida, tal como Dios 
la ha querido socialmente entre los hombres. 

La Palabra, la misma vida, queda en gran parte sin resultados 
positivos cuando no viene acreditada por nuestra vida. ¡Es un tre- 
mendo misterio! Pero es. Nuestros mecanismos sicológicos y de re- 
percusión social aquí tienen aplicación como en el resto de nuestras 
actividades. La vida ondula energía de vida. También en nuestro caso. 

Y el sacerdote queda así por su misión sacerdotal obligado a ser 
el testigo oficial de Cristo y de su mensaje en medio del mundo. Si 
su testimonio no responde a las exigencias de su misión, la compro- 
mete a ésta, y de rechazo él hace de su vida un absoluto fracaso. Si 
él no es la imagen viva y auténtica —sino la caricatura— del Señor 
entre sus hermanos los hombres, éstos, muchos al menos, no sabrán 
encontrarse con Aquél. Y no entrarán quizá en el Reino. Para la in- 
mensa mayoría de las gentes, el sacerdote es la única apologética 
taccesible que les acerque a Jesús. 

La misión sacerdotal exige, en una palabra, preparación santa y 
adecuada. Exige ir acompañada del fertilizante de la santidad y de 
la vida. De rechazo, ella misma hace más y más santo al que así la 
realiza, Los misterios y actividades santas que comporta son de suyo 
aptísimos para aumentar la caridad y unión con Dios del que los 
hace y vive. 

Pero en último término ello viene pedido no por la misión, sino 
por la naturaleza intrínseca e íntima del mismo sacerdocio en sí. Es 
porque ese sacerdocio une al sacerdote más con Cristo, le hace más 
Jesús. O sea, el carácter sacerdotal mismo nos ataba ónticamente de 
un modo especial con El, y, claro está, nos imponía una respuesta 
correspondiente, por nuestra parte. Pero el carácter nos introducía 
en la misión sacerdotal, mediadora, de Cristo. Y esto en su doble fa- 
chada: glorificadora principalmente, y santificadora después, con toda 
la gama de actividades que ésta comporta. Esto exigía conformar nues- 
¿tra vida con la suya, a fin de que la misión no fuese estéril y mezquina. 

En resumen, la unión óntica más estrecha con Cristo nos lleva a 
una imitación óntica más apretada con el mismo. Y la identidad par- 
ticipativa de misión a la identidad de vida, a su imitación moral o 
ética. En una palabra, a una perfección sobrentural muy alta. Dicho 


yes, es él la misma ley viva, de igual modo el sacerdote que se somete a las sanciones 
RR es él también la misma norma tácita y la regla». Epist. ad Cyrill., ep., 
Mo, 9 3 
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de otro modo. La consagración sacerdotal y su destino nos hace ob- 
jetivamente santos, nos unge y nos vincula a Dios y a sus intereses 
sacrosantos a través del sacerdocio de Cristo. Pero toda santificación 
objetiva, cuando se trata de personas y no de cosas, invita necesaria- 
mente a la subjetiva que corresponda. Compromete, obliga a darse 
cuenta, a aceptar libremente, a vivir según sus programas vivos. Así 
en nuestro caso. A más consagración, más entrega, A más dignidad, 
más tono vital y más altura. 


Ahora intentemos buscar en la espiritualidad del sacerdote sus 
notas características. No sólo, como hasta ahora hemos hecho, soste- 
ner que se le pide una santidad más alta que a los simplemente bau- 
tizados. Claro está, hablamos siempre de los sacerdotes atendiendo 
a su sacerdocio en sí mismo y a la misión para la que le reciben. 
Hablamos, por consiguiente, de los sacerdotes como «clase», digamos 
así. Queda siempre aparte el que Dios, en su libre distribución de 
las gracias, quiera conceder a algunas almas misericordias especialí- 
simas, y llamarlas y hacerlas mucho más santas que a muchos sacer- 
dotes. Dios no tiene nunca las manos atadas. 

Supuesta, pues, esa altura grande de vida santa que hay derecho 
a esperar de «tales» hombres, nos preguntamos ahora: ¿hay algunas 
virtudes y algunos matices que la especifiquen de tal modo que se 
pueda hablar de una espiritualidad sacerdotal? No perdamos de vista 
que en todo caso sólo se puede decir esto relativamente, en cuanto 
que se acentúen más o menos aquellas virtudes o prácticas o aspec- 
tos. Porque todo cristiano es siempre el mismo y único Cristo. Ya 
lo dijimos. 

Pues bien, creo que así entendido sí puede hablarse de una espi- 
ritualidad sacerdotal, y es la misma teología del sacerdocio la que 
la dicta. 

Y las virtudes alrededor de las cuales podría construirse esa es- 
piritualidad, de tal modo que la diesen sabor propio, serían la religión 
y la caridad eclesial. Y esto, en el caso de todo sacerdote. 

Después de todo lo que llevamos aquí dicho, casi no hace falta de- 
mostrarlo. Todo sacerdote comulga al sacerdocio y a la misión sacer- 
dotal de Cristo, Su santidad ha de vivirse en función de ese sacer- 
docio y de esa misión. 

Según el aspecto primario de aquella misión, somos para glorifi- 
car a Dios sacerdotalmente, en nombre del pueblo, como intermedia- 
rios suyos lante el cielo. Esa glorificación es vivir nuestro fundamenta! 
deber de religión. Religión que en el plano sobrenatural se vive al 
actuar las grandes virtudes teologales de fe, esperanza y caridad, y 
que prácticamente se realiza en todos los actos que llamamos «de 
culto» interno y externo, público y privado. (No es ocasión de ex- 
planar todo esto.) El sacerdote es el glorificador por antonomasia, 
personal iy socialmente considerado. Es el hombre religiosísimo siem- 
pre y en todo momento, pues siempre es sacerdote. La escuela beru- 
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liana, en especial, por medio de Condren y de Olier, es particular- 
mente benemérita en subrayar este aspecto primario y principal de 
la espiritualidad de todo sacerdote. Religión que se refractará en to- 
dos sus diversos cometidos de adoración, de alabanza, de reparación, 
etcétera. Y que tiene su máxima y culminante realización en la Santa 
Misa. No hace falta que volvamos sobre ello. Por eso en ella está la 
actividad sacerdotal más trascendental e importante. La «actio» re- 
ligiosa y pastoral, incomparable e insustituible. 

El cultivo y ejercicio de nuestra religión sacerdotal se completa 
luego con la recitación del Oficio divino —de extraordinaria vitali- 
dad apostólica a la vez, y de rechazo, precioso para nuestra perso- 
nal santificación—, y con todos los demás ministerios del culto, como 
la administración de sacramentos, sacramentales, etc. «Lo sagrado» 
tiene en nuestra misión sacerdotal la primacía. Sostengámoslo frente 
a ese afán de «secularización» que nos amenaza, El sacramento del 
orden que nos hace sacerdotes, ¿no es para que podamos ejercer esas 
funciones sagradas? Para otras muchas (actividades a que podamos 
dedicarnos, no hace falta. Basta el bautismo, y para algunas, nada. 
Al fin, «lo sagrado» es lo que directamente, con las gracias actuales, 
comunica la vida divina a las almas. Y de comunicar esa vida se 
trata en toda tarea sacerdotal y apostólica. El cristianismo es un 
«misterio» de divinización, de hacer divinas en lo que sea posible la 
vida ¡y la actividad humanas. De suyo no es una moral ni una filo- 
sofía de la vida, aunque de aquella vida se deduzcan los comporta- 
mientos éticos que correspondan a la misma. 

A veces suele talegarse en contra de lo que venimos diciendo un 
texto muy conocido de San Pablo: «Que no me envió Cristo a bauti- 
24r, sino a predicar...» (67). De él quiere deducirse a veces que nues- 
tra función específica es la evangelización, entiéndose, el ejercicio del 
magisterio, y, si se quiere además, del gobierno de las almas. Pero 
ésta es una de tantas generalizaciones abusivas, como se hacen con 
frecuencia, de los textos sagrados. Por el contexto se ve claro lo que 
quiere decir ahí el gran apóstol. Trata de defenderse, mejor dicho, de 
quedar al margen de los cismas surgidos en Corinto, aduciendo que 
él apenas bautizó a nadie, para quitar así el pretexto de que haya allí 
un grupo paulino. Pero aunque se quiera dar al texto un sentido 
menos circunstancial, sería válido para el caso concreto de San Pablo, 
que dentro de la vida apostólica y sacerdotal tuvo una misión par- 
ticularísima de misionero itinerante, sembrador de Iglesias. Pero no: 
podemos extenderle porque sí a los demás. 

Religión sacerdotal, típica y primaria en toda espiritualidad de 
todo sacerdote. Es algo tan básico y primordial en todo sacerdote, 
que no puede éste pensarse sin aquélla, ni de ella se puede pres- 
cindir en ninguna fórmula concreta de vivir sacerdotal. La misma 
Caridad eclesial y pastoral, de que en seguida hablaremos, no puede 
olvidar que por encima de todas sus posibilidades está la de glorifi- 


(67) 1 Cor 1, 17. 
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car a Dios, que ella misma es amor de Dios; que buscarle, servir- 
le en las almas, glorificarle a través de las almas es su cometido; y 
que para eso las virtualidades del culto religioso son insustituibles 
por la misma naturaleza de la religión, porque, sencillamente, Dios es 
Dios, Por eso, yo no tendría por vida sacerdotal auténticamente vi- 
vida ni entendida a aquella que, por causa de un apostolado activo 
intenso, por interesante que fuese, descuidase el cultivo de lo sagra- 
do con frecuencia. 

Pero no hay que olvidar después que en todo sacerdote su reli- 
gión sacerdotal es siempre eclesial, en nombre de toda la Iglesia y 
para bien de la Iglesia. Esa religión queda así especificada intensa- 
mente por esta otra nota inseparable. La religión sacerdotal 'y su 
expresión cultual son siempre eclesiales. Es decir, son siempre por 
caridad hacia la Iglesia, son caridad eclesial. 

Esta caridad eclesial tiene que vivirla todo sacerdote consciente 
de su condición de tal. Es la segunda parte de su misión sacerdotal 
la que lo impone: ser sacerdote, intermediario, religioso público de 
Dios, por y para salvar a las almas, por y para edificar la Iglesia. 
Aun el sacerdote - monje más estricto está igualmente en ello enro- 
lado. Porque su sacerdocio en cuanto tal está siempre por encima 
de su misma situación canónica religiosa. Esta depende de la Igle- 
sia en último término. Aquél, no. Verdad es que su mismo estado 
religioso y sus finalidades son también en la Iglesia y para la Igle- 
sia (68). Pero la consagración sacerdotal le capacita sacramentalmente 
y activamente para ello de un modo único, incomparable. Todo sacer- 
dote es Sacerdote para glorificar a Dios, ayudando a Cristo a redimir 
y a divinizar a las almas. Todo sacerdote es necesariamente y sacer- 
dotalmente corredentor con El de las almas. Es con Cristo esposo de 
su Iglesia, incondicionalmente para ella, en una palabra, 

Bellamente ha dicho Su Santidad Juan XXIII en su Sacerdotit 
nostri primordia, a propósito de la obediencia sacerdotal: «No que- 
remos, sin embargo, insistir sobre este punto, sino que preferimos 
exhortar a nuestros hijos sacerdotes a que se desarrollen en ellos mis- 
mos el sentimiento filial de pertenecer a la Iglesia, nuestra Madre. 
Se ha dicho del Cura de Ars que vivió sólo para la Iglesia y en la 
Iglesia, como haz de paja que se consume en el fuego del hogar. Los 
sacerdotes de Jesucristo estamos abismados en el hogar vivificado por 
el fuego del Espíritu Santo. Lo recibimos todo de la Iglesia. Actue- 
mos, pues, en su nombre y en virtud de los poderes que nos confiere. 
Sirvámosla sujetos al vínculo de la unidad y de la forma: en que quie- 
re ser servida». 

Religión sacerdotal ¡y caridad eclesial. Todo el resto vendrá ca- 
racterizado e informado intensamente por ello. ¿Común a todo cris- 
tiano? De acuerdo. Mas no con la intensidad y matización que en 


los sacerdotes. 
Pero luego nos encontramos con que el sacerdocio se vive según 


(68) Cfr. Dom VANDENBROUCKE, O. S. B., Le moine dans V'Église du Christ. Louvain, 
1947, 244 p. 
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formatos distintos de vida. Es decir, hay sacerdotes que viven según 
la fórmula diocesana. Otros, no. Dentro de estos últimos hay viarie- 
dades innumerables. Todos son sacerdotes de la Iglesia y en la Igle- 
sia. Pero no en las mismas circunstancias canónicas, ni sociales, ni 
sicológicas, por consiguiente, Circunstancias sicológicas que en la ma- 
yoría de los casos fueron el antecedente que les llevó a escoger una 
u otra fórmula de vida, o que son consecuencia de haberlo escogido 
y vivido, 


Quiere decir esto que esa religión, y sobre todo la caridad ecle- 
sial, la vivirán unos y otros con tonos diferentes. Y provocará en 
unos y otros exigencias en partes distintas. 

Así, el sacerdote religioso matizará aquellas grandes virtudes sa- 
cerdotales con las peculiares de su congregación, y, en general, con 
su inserción en la Iglesia a través de esa institución particular en 
la que él vive, con sus superiores, sus reglamentos, etc. Algunas de 
estas instituciones parecen tener como misión propia reclamar la aten- 
ción en la Iglesia de algún misterio o virtud especial. Y de esa mi- 
sión participará, por lo tanto, todo sacerdote que forme parte de 
ellas. Serán religiosos que sacerdotalmente vivirán más aquel aspec- 
to del cristianismo. Todo esto es precioso para el conjunto del Cris- 
to total. 

¿Y el clero diocesano? Hoy particularmente se siente deseoso de 
encontrar. una espiritualidad que, dentro de la espiritualidad sacer- 
dotial en general, le sea de algún modo exclusiva. Confieso que me 
parece haberse exagerado con frecuencia en ese noble afán. Y digo 
noble áfán, porque el movimiento en sí es estupendo, responde a un 
deseo de superación, de estar a la altura de su dignidad 'yy de su 
misión sublimes. Es un resultado del despertar de la conciencia sacer- 
dotal en muchias almas sacerdotales (69). 

Este clero se caracteriza por dos notas evidentes. Primera, por 
formar parte de la organización que llamamos Diócesis. Un clero que 
en el fuero externo no tiene ni reconoce otro superior jerárquico que 
el Obispo u Ordinario diocesano (bajo el supremo gobierno del Papa, 
claro está). Lo anoto porque también el clero regular en algún sen- 
tido pudiera así llamarse y se ha llamado, Prescindo de esos casos. 
Nuestra atención se refiere solamente a ese clero, como le acabo de 
determinar. Queda así excluido también todo el clero que viva agru- 
pado en un instituto secular, aprobado, por lo tanto, por Roma. Sus 
circunstancias en cuanto a superiores y en cuanto a estructura ca- 
nónica de vida ya no serían exactamente las mismas, y todo ello re- 
percutiría en la misma intimidad de su vida espiritual, aunque a ve- 
ces la distancia del clero diocesano no sea tan visible ni en realidad 
tan larga como si del clero religioso estricto se tratase. 

La vida interior. Llamamiento U. las dimia sacras Ba ag Sara, Mencren 


Pp. 141s.; los libros y artículos se han multiplicado sobre el tema. Por citar alguno 


ES do TaiLs, Naturaleza y espiritualidad del clero diocesano. Buenos Aires, 1947, 
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Segunda nota de este clero es la de que vive más en contacto in- 
mediato con «el siglo», no sólo porque de hecho, en general, es así 
más frecuente (también, sin embargo, muchos sacerdotes religiosos en 
países de misión y en otros casos viven muy en medio del mundo), 
sino porque su vida se estructura en un plan no «regular», con: más 
libertad de administración personal en muchos detalles de la. misma, 
aunque a veces sea en algún sentido «común», como la de los-reli- 
giosog. Sacerdotes - diocesanos; sacerdotes seculares. Estas circuns- 
tancias tienen que afectar necesariamente de algún modo a su espiri- 
tualidad cristiana y sacerdotal. ¿Qué virtudes constituyen la: A 
ca» especial del clero diocesano? 

Brevemente. Me parece que podríamos señalar estas dos, como las 
que coloran esa espiritualidad, esa «mística» si así quiere llamar- 
se (70): la religión sacerdotal, la caridad pastoral, y esto docesand 
mente. 

La religión sacerdotal es común con todo sacerdote. Pero nin 
do que es tan fundamental, tan primaria, que no puede.menos de 
siempre recordarse, sin posponerla nunca a nada. Sino es para la 
misa antes que todo, no hace falta el «cura». Si no es para ser el 
ministro del culto sacramental, no se necesita rigurosamente hablan- 
do. Si no es para ser el ministro sacro de la Palabra, otros pueden 
hablarnos. Etcétera. 

Después, la caridad pastoral. Es la caridad eclesial de todo sacer- 
dote que reviste ese tono estrictamente pastoral en el caso de este 
clero. 

El clero diocesano vive en dedicación total a las necesidades de 
las almas. La caridad, virtud suprema, amor sobrenatural de Dios, 
se traducirá en su vida concreta en ese quehacer único y permanen- 
te: vivir para ellas. Por consiguiente, según todas las maneras e in- 
dustrias y avatares que exija esa tarea. La vida del clero diocesano, 
clero de vanguardia, en medio de todos los problemas de la vida 
real de las gentes, quedará sellada profundamente por esa ilimitada 
entrega de amor. Lla imagen del pastor lo dice todo. Y del pastor se- 
gún el modelo que quedó para siempre trazado en el capítulo X del 
Evangelio de San Juan. De lo contrario, traicionaría su misión. Dar- 
se sin medida hasta morir, en una actitud, por lo tanto, radicalmente 
antiegoísta, en una abnegación de sí mismo como ningún otro com- 
promiso sagrado puede exigir, en una expropiación total de vida, de 
su vida, por la pública utilidad de la Iglesia. 

Por esto esta caridad pastoral es la que pide la práctica de esas 
virtudes espléndidas que los documentos papales han señalado como 
indispensables precisamente para eso: para el éxito de nuestra mi- 
sión, O sea, como exigencias de la caridad pastoral, que aquélla su- 
pone. Virtudes de fe, de confianza, de humildad, de obediencia, de 
castidad, de pobreza, de piedad, etc., cutya existencia y hasta cuya 
tónica y manera viene así determinada por esa caridad pas storal, por 


(70) Me remito de nuevo a mi libro: Problemas actuales, en especial Jos dos pri- 
meros capítulos. 
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ese celo externo de las almas que profesamos en nuestro sacerdocio dio- 
cesano. ¿Por qué, en definitiva, nuestra promesa de obediencia incon- 
dicional a los superiores jerárquicos? ¿Por qué, entre otras razones, 
nuestra vida en castidad perfecta? ¿Por qué esa exigencia de pobre- 
za sencilla, pero sincera en la vida del sacerdote...? Etcétera. Por 
vivir más como Cristo, y porque es así mejor en bien de las almas: 
son el amor a El y la caridad pastoral los motivos que lo recla- 
man (71). 

Esta importancia de la caridad para la espiritualidad del clero 
diocesano ha quedado enérgicamente subrayada a partir sobre todo 
del movimiento sacerdotal suscitado por el Cardenal Mercier. Pero se 
dirá que esa caridad también pertenece a otras fórmulas de vida 
sacerdotal o de algún modo, si se quiere, a todas. Sin duda, hay 
otros muchos sacerdotes que, sin ser diocesanos, viven también por 
sus instituciones dedicados al cultivo de las almas, Quiere decir que 
también la caridad pastoral es (algo central en su vida. Pero otras 
condiciones de esa vida pueden añadir sus notas fuertes y varian- 
tes a esas diversas formalidades de vida sacerdotal. Por otra parte, 
en pocas de ellas se vivirá ese cultivo de las almas con la amplitud 
y multiplicidad de movimientos como en el clero diocesano. Ni con 
la exclusividad de fines y de atención como entre nosotros. Sin em- 
bargo, es cierto también que todo sacerdote, aun el sacerdote car- 
tujo, en cuanto sacerdote, es sacerdote para la Iglesia y de la Iglesia. 
Su amor de Dios tiene que proyectarse sacerdotalmente en ella. Pero 
el conjunto de su espiritualidad no se caracteriza por eso. Es más, 
muchas veces su condición de sacerdote resulta de hecho, subjeti- 
vamente, adjetiva, y no sustantiva en la totalidad de esa vida espi- 
ritual, fuertemente perfumada de otros afanes concretos. 

Religión (y caridad pastoral forman el eje de nuestra trayectoria 
hacia Dios. Nos lo impone nuestra condición de sacerdotes diocesa- 
nos. Pero, para ser completos, tenemos que contemplar esas virtu- 
des en el molde externo en que se cultivan. Ello también contribuye 
a darles su fisonomía propia y especial, distinta de como puedan vi- 
virse en otras partes. Nosotros las vivimos en el marco de la Dió- 
cesis. Yo no voy ahora a definir la Diócesis: con sus elementos ca- 
nónicos, con su estructura y organización, con sus actividades, con 
sus dificultades. 

Lo que digo es que nuestra vida sacerdotal y la santidad que ella 
reclamá tienen que realizarse en la Diócesis, a través de la Diócesis, 
inmediatamente en favor de la Diócesis, y, por lo tanto, deben en- 
contrar, a su vez, en la Diócesis un soporte que les ayude a cum- 
plirse. 

Para eso tenemos que ir vivificando cada día más la vida dioce- 
sana, que ir llegando a la Diócesis-familia y a la Diócesis - empresa 
común, Ya lo es así fundamentalmente, constitucionalmente. Pero hay 
que lograr su espíritu mejor cada vez. 


(71). Cfr, Problemas actuales..., 2.* ed., p. 155s., 163s., 171s. Sobre estas virtudes 
las encíclicas citadas repetidamente de Pío XI y Juan XXIIM, así como la Menti nostrae 
de Pío Xil, son inagotables. 
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La Diócesis - familia consta del Obispo - Padre. Nuestra obediencia 
tiene por esto que revestirse de un sentido y de una confianza fi- 
liales. Esto le da un sabor diferente del que fácilmente puede pre- 
sentar en otro supuesto. Si el Obispo-Padre, el Clero diocesano ha 
de ser particularmente hermiano, por la unión de los trabajos de 
formación, de directivas, de ayudas, todo lo cual fácilmente provoca 
la unión de corazones y: de criterios. Todo esto supone el problema 
de la vida común, parcial sin duda, o al menos comunitaria, pero fac- 
tíble en muchos casos; el problemita de la solución diocesana de mu- 
chas contingencias humanas de la vida como el problema económico, 
el de asistencia en todos los aspectos, etc. De todo esto nosotros no 
tratamos aquí. 

Pero repitámoslo, la Diócesis -Familia tiene que dejarse sentir 
como tal. Sin ella, la realización de nuestra perfección sacerdotal dio- 
cesana quedaría desamparada por el organismo mismo que le da la 
razón específica de ser. Es cierto que la dirección espiritual y par- 
ticular puede suplir mucho, y siempre será de utilidad grande para 
el clero diocesano, humanamente menos protegido, en general, que 
el regular o religioso. Pero esta dirección ya no es un elemento dio- 
cesano en cuanto tal. Es algo particular que puede buscarse hasta 
fuera de la diócesis o con sacerdotes exentos del Ordintario propio. 
Se ha propuesto recientemente que la Diócesis como tal ofreciese 
también esa dirección, creando un grupo de sacerdotes especializa- 
dos y consagrados especialmente a ello: a atender al clero. Es ver- 
dad que el clero que dirija el Semintario o algún convictorio sacer- 
dotal o algunas tareas apostólicas diocesanas determinadas, como las 
Casas de Ejercicios, etc., estará de suyo más capacitado para esa 
ayuda y espontánemente algunos sacerdotes recurrirán a ellos para 
su dirección particular (pienso, por ejemplo, en los directores espi- 
rituales del Seminario). Pero ni esos sacerdotes ni ningunos otros 
pueden oficialmente o anunciadamente como tales ofrecerse para la 
dirección particular de nadie, La dirección particular no puede ha- 
cerse una especie de institución. Sería matarla. La dirección par- 
ticular, como la amistad, no se regalan ni se venden. Se encuentran, 
sencillamente, al paso de la vida. Lo más que puede hacerse es querer. 

Diócesis - Familia y Diócesis- empresa. Esto último afecta más al 
mismo desenvolvimiento de nuestra caridad pastoral. Ni nuestra vida 
espiritual, ni nuestra irradiación apostólica es algo personal y pri- 
vativo entre Dios y cada uno de nosotros. Todo ello se realiza en el 
misterio del Cristo total, dentro de ese dinamismo misterioso con 
que el Espíritu Santo está incesantemente haciendo y acreciendo ese 
misterio. Nuestro sacerdocio está ahí ¡y sólo ahí, con su misión y sus 
exigencias todas... Por eso nos tiene que ayudar mucho a vivir una 
caridad pastoral verdadera y perfecta el vernos metidos dentro de 
tal trabajo colectivo de la diócesis, en darnos cuenta que trabajamos 
todos unidos en una empresa común, que no es mía ni tuya, sino 
de todos. Empresa diocesana, vinculada ella misma, a su vez, y aso- 
mada a toda la ecuménica actividad de la Iglesia. Ese sentido de la 
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colaboración nos lo proporcionará la Diócesis - empresa apostólica. Co- 
rremos el riesgo de independizarnos demasiado. «Mi» parroquia, «mi» 
cargo, «mis» obras... Es verdad que tenemos que organizar y distri- 
buirnos el trabajo; pero una trabazón más comunitaria en el espí- 
ritu y en las mismas realizaciones “se impone y trata de abrirse 
paso. Y nos haría bien. Cuando a una sociedad se la quiere como suya, 
todos los problemas de la misma interesan como suyos, y se estudian 
conjuntamente como algo de todos, y se les echa mano si se puede 
como algo sutyo, aunque se tenga una responsabilidad inmediata so- 
bre algún apartado nada más, Es una sociedad cuyo dividendo a to- 
dos preocupa, para bien de todos, aumentar. 

Diócesis - familia y empresa, apretada junto a su Obispo, en la paz 
y sencillez de una vida hermanada: en ese cuadro es donde tiene 
que florecer nuestra santidad sacerdotal diocesana, matizada por esas 
virtudes claves de la religión sacerdotal y la caridad pastoral, que 
nuestra manera concreta de vivir el sacerdocio nos está pidiendo. En 
esto está lo que pudiéramos llamar «mística» del clero diocesano. 

Y niada más. Yo prescindo aquí de asociaciones sacerdotales, de 
grupos sacerdotales, de institutos seculares sacerdotales. Todo ello es 
precioso, pero de ello aquí no trato (72). Sólo me permito decir que 
si es diocesano, sea diocesano, rígidamente tal, o sea, que el Prelado 
sea el superior de todo eso. De lo contrario, sería utilísimo y pre- 
cioso, repito, pero fácilmente es sólo marginalmente diocesano. La 
Historia es testigo de que varias obras sacerdotales comenzaron con 
esas aspiraciones, para no ser después más que otra obra más o me- 
nos extraña respecto a los Obispos locales, como tantas otras obras 
solemnemente exentas y superdiocesanas. No quiero decir con esto 
ni remotamente una palabra de menosprecio para ellas. Son magní- 
ficas y, si se quiere, hasta necesarias en la Iglesia universal de Dios. 
Pero quería únicamente advertir que no vayan a ser lo que no quie- 
ren ser al plantearse. 

Es posible que andando los tiempos al clero diocesano se le exija 
un voto de obediencia a sus Prelados: la promesa subiría de cate- 
goría y solemnidad. Es posible que andando los tiempos la adminis- 
tración económica de la Diócesis evolucione y sea otra: quizá en ella 
sea más fácil y más imperiosa la práctica de una pobreza efectiva 
sacerdotal. Es posible que andando los tiempos nos acerquemos así 
diocesanamente al estado jurídico de perfección. Pero como quiera 
que sea, nuestra vida sacerdotal ha de vivirse radiante, ¡y alegre, y 
entregada a nuestro sacerdocio, que es religión purísima y caridad 
pastoral total y abnegada, con Cristo y su Iglesia, en el amor de Dios. 

Indicaba antes que el clero diocesano es el clero «secular». No 
es el cristiano seglar, porque es sacerdote. No es tampoco el sacer- 
dote regular. Y esta nota real y palpable tiene que afectar necesa- 
riamente su modo de vivir la santidad. Porque ese sacerdote tan en 
medio del mundo, sin ser del mundo, es así el elemento sagrado por 


(72) Cfr. Problemas actuales..., 2.* ed., p. 141s. y 149s. 
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excelencia que realiza esa consecratio mundi, que «recapitula» a éste 
en Cristo. Es verdad que son los seglares los que llevan esa consa- 
gración hasta los últimos repliegues de la vida temporal; pero el 
hombre de Dios que anima toda esa tarea salvadora es el sacerdote 
en el mundo, el sacerdote secular. Tarea delicada y difícil para la 
pasta humana que sirve de cimiento natural al sacerdocio de Cristo 
en El. Un montón de problemas gravísimos, sicológicos y prácticos, 
que aquí no podemos ni tocar, se vienen instintivamente a nuestra 
atención. 

¿Cómo defenderse del impacto peligroso del mundo? ¿Cómo for- 
jarse hasta conseguir la personalidad firme y poderosa que no se deje 
morder por el ambiente malsano, sino, al contrario, que le influencie 
y gane para Cristo en cuanto se pueda? ¿Cómo, por consiguiente, ese 
sacerdote tiene a su vez que enriquecerse espiritualmente con ese con- 
tacto con el mundo? ¿Qué normas de prudencia sobrenatural y qué 
actuación del Don de ciencia reclama en todo momento su actuación 
en el mundo? ¿Qué- formato, variable según los tiempos y las cul- 
turas, revistirá externamente su vida, siempre atenta para ser y com- 
portarse como corresponde al hombre de Dios, al Cristo entre todos? 
¿Cómo alejarse de las cosas y las persontlas para mejor conocerlas, y 
cómo comprenderlas a la vez y acercarse paternalmente a ellas? ¿Cómo 
saber dejarlas para mejor tratarlas y poseerlas, a fin de llevarlas más 
a Dios? ¿Cómo ser ahí y en sus días el testigo por antonomasia del 
Señor...? No podemos aquí responder. Pero, repito, todo esto influye en 
la espiritualidad del clero secular, y le da un «aire» propio, que no 
le hace mejor ni peor por eso, pero sí que le cromatiza, y que le 
debe alentar por las dificultades especiales que su situación eviden- 
temente encierra. Las interesantes sugerencias de Selmair, acertadas 
unas, desorbitadas otras, son, por ejemplo, una llamada de atención 
sobre estos punzantes problemas, siempre vivos y actuales (72 bis). 

Hoy es actual presentar el problema religioso del hombre cristiano, 
que peregrina sobre el mundo, entre esas dos dimensiones o polos, 
dialécticos sin duda tanto y más que reales: trascenderse escatoló- 
gicamente hacia Dios y encarnarse convenientemente en las realida- 
des terrestes que Dios mismo ha querido que el hombre cultive. Eter- 
nidad y tiempo. Eternidad en el tiempo. Tiempo como valor relativo 
pero venerable. Su religiosidad tiene que vivirse en una equilibrada 
combinación de ambas direcciones. Pero las vocaciones particulares 
y distintas, queridas por Dios dentro de la unidad del misterio del 
Cristo total, pueden acentuar una u otra tendencia, sin que en ningún 
caso se prescinda totalmente de ninguna. Y esto paria bien del con- 
junto de ese misterio. El monje es el testigo especializado del aspecto 


(72 bis) Su obra, ya algo atrasada: El sacerdote en el mundo, Madrid, 1943, 306 p., 
responde al momento histórico de defensa que provocó el nacismo. Pero aún conserva 
muchos de sus valores. algunos de ellos ahora y entonces discutibles. Cfr. también la 
preciosa obra del P. C. Vaca, O. S. A., Guías de almas. Madrid, Religión y Cultura, 
1956, 4.* ed., 410 p. y algunas observacioes agudas del CARD. SUuHARD, Dios, Iglesia, Sa- 
cerdocion. Madrid, Patmos, 1953, p. 217 s.; Mons. TARANCÓN, El sacerdote y el mundo 
de hoy. Salamanca, «Sígueme», 1959, 276 p.; A. M. CarRÉ, O. P., El verdadero rostro 
del sacerdote. Salamanca, 1959, 164 p. 
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trascendente de la vida cristiana. El seglar lo será de la encarnación. 
Dentro de esos extremos la gama es infinita. Pero yo me atrevería a 
«decir, la síntesis más completa la tendría que realizar el sacerdote 
diocesano o secular: testigo cien por cien de la trascendencia en me- 
dio del mundo, encarnado sacerdotalmente «ahí en el corazón de las 
masas». Todo sería una trasposición más realista del problema (¿seu- 
«dloproblema?) de las vidas contemplativas y activas y mixtas, mejor 
dicho, estas famosas, y confusas muchas veces, divisiones, serían unas 
«consecuencias psicológicas de lo anterior. Pero todo este planteamien- 
to está pidiendo una exposición más detallada y profunda que en otra 
ocasión haremos. 


Todavía podemos preguntarnos, a propósito de la perfección del 
«Clero diocesano: ¿se la puede llamar evangélica y apostólica? Pero, 
¿qué entendemos por tal? 


Con tal nombre hay que entender, sin duda, una perfección que 
«consista en la imitación de la vida del Señor y de sus Apóstoles, tal 
como aparece descrita en los Evangelios y en los Hechos y Cartas. 
Se dirá que esto prácticamente no es decir nada. Toda vida perfecta 
cristiana tiene que ser una vida de imitación del Señor. Una imita- 
ción íntima de su espíritu de Amor al Padre, de amor a los hom- 
bres, de virtudes. Pero unta imitación externamente adaptada a las 
circunstancias diversas en que el cristiano se encuentra sumergido, 
según la misma voluntad de Dios. Circunstancias en tantos casos tan 
distintas a aquellas en que vivió Nuestro Señor, dada la cultura de 
'aquel pueblo y de aquellos tiempos, y, sobre todo, dada su misión 
de Mesías, y no digamos su condición de Verbo Encarnado. 


Pero dentro de esa misión general y espiritual de Jesucristo pue- 
«de hablarse de una vida particularmente evangélica en el sentido de 
una imitación de los modos externos fundamentales de vida que si- 
guió el Señor y los Apóstoles, y éstos precisamente impuestos por 
la dedicación que su misión sacerdotal exigía de su vida. Es decir, 
se entendería un género de vida peculiar dictado por las necesida- 
des de su misión. Ello implicaría, consiguientemente, una imitación 
más al pie de la letra de la vida de Cristo, no en su materialidad 
accidental, ya se entiende, y ello ayudaría de suyo, entendido con la 
debida orientación e inteligencia, a vivir más fácilmente según el 
espíritu de Cristo, es decir, la imitación interna del Señor. 


Todavía podría: concretarse más y entenderse por perfección evan- 
gélica la manera práctica de cultivar ciertas virtudes, en un modo 
que podamos calificar de no estrictamente necesario para la perfec- 
ción contemplada en abstracto y en general. Me refiero a los llam'a- 
dos por antonomasia consejos evangélicos, que se han hecho clásicos 
después: la pobreza efectiva, la castidad perfecta y la obediencia 'a 
determinados superiores. A través de las páginas del Evangelio apa- 
rece cómo el Señor, en la forma en El posible, vivió de esa manera 
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y tarrastró a esos detalles de vida a sus apóstoles y discípulos, a 
quienes invitó a seguirle. 

Nuestra perfección, la que nos pide nuestra situación específica 
«le sacerdotes diocesanos, ¿cómo hay que formularla a este respecto? 
Es problema delicado querer precisar una respuesta. Pero creo que 
no poco se puede decir. 

Desde luego, no olvidemos que se nos pide una perfección muy 
alta, por encima de la que, en general, se pide a los no sacerdotes, 
por ser precisamente nosotros eso: sacerdotes... Si muy alta per- 
fección, ya a priori tenemos que deducir que, por consiguiente, se 
nos pide una unión e imitación in genere de Jesucristo muy estrecha 
también. No se puede concebir en la presente economía divina una 
perfección de otro estilo. 

Pero añadamos, nuestra misión y vida sacerdotal, en concreto, 
participación en sí misma de la de Cristo y sus Apóstoles, nos coloca 
en unas circunstancias de vida sustancialmente las mismas que tu- 
vieron que vivir el Señor [y aquéllos. Vida cultual y vida de 'apos- 
tolado externo, dificultades internas y ambientales en el fondo prác- 
ticamente las mismas, las mismas tareas con las mismas exigencias 
en conjunto. Con ligeras variantes, debidas históricamente a los tiem- 
pos, siempre han sido, poco más o menos, así, y llevan camino de 
ser así siempre. Quiere decir que nuestra misión sacerdotal, común 
con aquélla y prolongación de aquélla, tanto en sí misma como en sus 
Circunstancias de fuera, nos está reclamando vivir fundamentalmente 
a la manera del Señor; manera fundamental que podemos resumir de 
este modo: vivir entregados con toda la abnegación propia que haga 
fala a la misión importantísima y urgente de glorificar a Dios, sal- 
vando las almas. Como se ve, hablo en sentido muy general, pero 
siempre bajo la fuerza exigitiva de la misión o tarea a que estamos 
consagrados por nuestro sacerdocio, Visión que nos empuja, si que- 
remos hacerla efectiva en resultados, a una imitación muy próxima 
de la vida misma del Señor, de los modos externos fundamentales 
con que El se abrazó. 

A esta luz se comprenden las frases escultóricas que los Papas 
han dedicado a este tema en los documentos varias veces citados. 
Pío XI: «Y puesto que el sacerdote es «embajador en nombre de Cris- 
toy (11 Cor 5, 20), ha de vivir de modo que pueda decir con verdad 
con el Apóstol: «Sed. imitadores míos como yo lo soy de Cristo» 
(1 Cor 4, 16). Ha de vivir como otro Cristo, que con el resplandor de 
sus virtudes alumbró y sigue alumbrando el mundo». Y Pío XII: «El 
primer móvil del espíritu sacerdotal debe ser unirse estrechamente al 
Redentor divino para aceptar con docilidad y en toda su integridad 
las divinas enseñanzas, y para aplicarlas diligentemente en todos los 
momentos de su vida, de manera que Sea siempre la fe católica la luz 
de su conducta y sea siempre su conducta reflejo de su fe. A la luz 
de esta virtud, el sacerdote tendrá fija la mirada en Cristo, seguirá 
sus enseñanzas y sus ejemplos, íntimamente persuadido de que El no 
puede limitarse a cumplir los deberes que obligan a los simples fieles, 
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sino que ha de tender con afán cada día mayor a la santidad. que exi 
ge la dignidad sacerdotal según aquello: «Los clérigos deben llevar 
vida más santa que los seglares y servir a éstos de ejemplo en las 
virtudes y en el buen obrar» (C.I.C., can. 124). Puesto que la vida 
sacerdotal deriva de Cristo, toda ella «debe dirigirse al mismo. Cristo 
es el Verbo de Dios, que no tuvo a menos asumir la naturaleza huma- 
na; que vivió su vida terrena para cumplir la voluntad del Eterno 
Padre; que difunde alrededor de sí la fragancia de azucenas; que  vi- 
vió en la pobreza; que «pasó haciendo bien y curando a todos» 
(Act 10, 38); que, finalmente, se inmoló como Hostia por la salvación 
de sus hermanos. He ahí, amados hijos, la síntesis de aquella admi- 
rable vida; aplicaos a reproducirla en vosotros, fija en la memoria esta 
exhortación: «Yo os he dado ejemplo para que vosotros hagáis lo que 
yo he hecho» (Jo 13, 15). 

Pero, como veis por las frases últimas del Papa Pío XII, esa imi- 
tación de Jesús o vida evangélica que nos invita a seguir, parece 
llevarnos a la práctica de los llamados consejos evangélicos. ¿Hasta 
qué punto eso es verdad? El problema se hace más delicado. 

Hago gracia, por conocida, de la doctrina casi unánime de los 
teólogos y autores espirituales acerca del valor de los consejos en 
general en orden a la consecución de la perfección, Se puede resu- 
mir en las frases célebres de Santo Tomás: «Perfectio essentialiter 
consistit in praeceptis... Secundario autem et instrumentaliter per- 
fectio consistit in consiliis: quae omnia sicut et praecepta ordinantur 
ad caritatem; sed aliter et alitern (13). O sea, la perfección consiste 
en la unión con Dios lograda o estrechada por la caridad principal- 
mente. Los preceptos son todo aquello que exige taxativamente la 
caridad para su vida y desarrollo. Los consejos sirven también a ello, 
pero muy de otra manera, ya que «ordinantur ad removendum impe- 
dimenta actus caritatis quae tamen caritati non contrariantur» (74). 
Su importancia, por consiguiente, para la perfección es muy relativa: 
depende de muchas circunstancias: en primer lugar, del mismo vue- 
lo de la caridad, ¡y de su encarnación en las situaciones y vocaciones 
particulares de la vida real. Si esto vale de todos los consejos en 
general, a fortiori de los consejos llamados típicamente evangélicos. 

Pero es evidente que en toda vida santa, práctica de consejos, más 
o menos, en una forma u otra, ha de darse. Lo pide nuestra condi- 
ción sicológica difícil, y lo pide la abundancia misma del amor que 
allí, por supuesto, crece. En nuestro caso, las exigencias de perfec- 
ción alta, de imitación muy viva de Cristo, las condiciones inherentes 
a la misión sacerdotal apostólica: de abnegación esforzadia inevita- 
blemente, de serenidad, de equilibrio, de entrega en una palabra, es- 
tán exigiendo, es decir, lo exige la caridad en nosotros, el abrazarnos 
con mucho, que será, considerado en abstracto y hasta en concreto, 
de consejo. De otro modo fracasamos. 


Y casi sin querer nos topamos con los tres consejos célebres. No 


(73) Summa, IU-IT, 184, 3. 
(74) Summa, IPII, 184, 3. 
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podemos eludir su encuentro. Conste antes de nada que la perfección 
evangélica no se reduce a ellos. La esencia de ésta, como antes decía, 
la encuentro en la entrega abnegada a la misión sacerdotal glorifi- 
cadora y redentora. Lo que se necesite en cada caso para mejor vivir 
esa entrega, eso está implicado en ella. El sacerdocio y su misión 
con la santidad correspondiente de vida, tal como de hecho Dios y 
la Iglesia nos la presentan en la fórmula diocesana, no exigiría de 
suyo medios determinados para cumplirse, El mismo sacerdocio es la 
máxima exigencia de perfección cristianla. Cada cual vería la manera 
de lograr aquel vital y terrible compromiso que su sacerdocio le 
impone. 

Pero hay que reconocer en la realidad humilde de las cosas que 
aquellos consejos en concreto son muy prácticos, para conseguir la 
perfección en general, y más particularmente en las vidas consagra- 
das, al modo del Señor ty de los Apóstoles, a la misión sacerdotal. La 
tradición no se ha equivocado en su secular experiencia. Ellos atacan 
las raíces de las tendencias más desordenadas en nosotros y que más 
pueden obstaculizar el camino de la perfección: ambición, sensuali- 
dad, soberbia. De suyo ayudan mucho a hacer más fácil y más se- 
guro el progreso de la misma (75). 

Por eso el celibato casi espontáneamente vino apareciendo como 
práctica, y luego se impuso como ley en el Clero de Occidente, así 
como se tuvo y se tiene en honor y recomendación en el de Oriente. 
Por eso la promesa de obediencia al Obispo con la fórmula y gesto 
feudal que permanece en el Pontifical Romano, y la norma del ca- 
non 127 del Código. Por eso las legislaciones relativas a la negocia- 
ción y tal uso de los bienes beneficiales. Por eso, sobre todo, lo que 
dicen la Ad Catholici Sacerdotii y la Menti Nostrae y la Sacerdoti 
nostri primordiía sobre la manera de practicar los sacerdotes esas gran- 
des virtudes, que es sencillamente la manera evangélica y apostólica 
según se han de vivir por consejo. Y la gran razón que aducen es 
porque nuestro sacerdocio nos obliga a seguir muy de cerca la vida 
del Señor. Pueden fácilmente repasarse los textos. Quería únicamente 
recoger otro de Pío XI, relativo 'a la pobreza del sacerdote, en su 
Encíclica Divini Redemptoris: «Es necesario un luminoso ejemplo de 
vida humilde, pobre, desinteresada, copia fiel del Divino Maestro, 
que podía proclamar con divina franqueza: «Las raposas tienen ma- 
driguera y las aves del cielo nido; mas el Hijo del Hombre no tiene 
sobre qué reclinar la cabeza (Mt 8, 20). Un sacerdote verdadera y 
evangélicamente pobre y desinteresado hace milagros de bien en me- 
dio del pueblo». : 

Y, ¿no somos acaso para eso, precisamente, sacerdotes? Y este 
otro de la Ad Catholici Sacerdotii, importantísimo porque nos descu- 
bre expresamente la fuente de esa no digamos estricta obligatoriedad 
de vivir los consejos evangélicos, sino de esa conveniencia tan fuerte 
de vivirlos que la misma naturaleza e institución y finalidad divinas 


(75) Summa, TII, 108, 4; 11-11, 186, 7; 1P-11, 182, 7. 
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del sacerdocio lleva consigo. El Papa se refiere sólo al celibato ecle- 
siástico, pero su argumentación es válida para cualquier otro de los. 
consejos en cuestión, atendiendo a lo que los Papas mismos han di- 
cho sobre ellos y su repercusión en nuestro ministerio, «La práctica 
del celibato —dice el Papa— en realidad no hace otra cosa que dar 
fuerza de obligación a una. cierta, y casi diríamos, moral exigencia, 
que brota de las fuentes del Evangelio y de la predicación apostó- 
lica.» Y nótese que el Papa tenía delante al hablar así el hecho, para 
él molesto, de la práctica contraria del clero oriental. Poco después 
alude a ello, y lo salva delicadamente como puede. Vuelve allí a in- 
sistir que la práctica del celibato «parece responder mejor a los de- 
seos del Corazón Santísimo de Jesús y a sus intenciones relativas al 
alma sacerdotal». No podría decirse más claro. 

El sacerdote diocesano, por ser sacerdote ¡y diocesano, está obli- 
gado a una perfección muy perfecta, aunque sea redundancia. Tiene 
el título oficial más exigitivo de perfección entre los hombres, gra- 
dualmente más alto aún en los sacerdotes mayores u Obispos. Su mi- 
sión le obliga a identificar su vida en lo posible con la de Cristo y 
sus Apóstoles, a vivir una perfección especialmente evangélica y apos- 
tólica. Nada más y nada menos. Ello le llevará con «moral exigencia, 
que brota de las fuentes del evangelio y de la predicación apostólica», 
a la práctica de los consejos evangélicos; práctica en parte impuesta 
y formulada y'a por la misma Iglesia. Práctica que puede ser con 
votos o sin votos, y que admite ella misma más o menos elástica rea- 
lización. Pero no podemos añadir que absolutamente hablando y por 
derecho divino sea necesaria la práctica y profesión de esos conse- 
jos. El que algunos sacerdotes puedan ser santos (y, apostólicos, como 
lo reclama siempre su condición de sacerdotes, puedan seguir eficaz- 
mente al Señor en una tarea sacerdotal fecunda, puedan estar con- 
sagrados a realizar el bien con la abnegación y urgencia que la mis- 
ma pide, sin vivir esos determinados consejos, es cosa que absolu- 
tamente hablando quizá se pueda dar. Es la experiencia quien tiene 
la palabra. Pero siempre quedará en pie lo de la moral exigencia 
para Casi todos en general. 

La llamada al sacerdocio incluye, pues, de hecho, en parte por 
exigencias del mismo y en parte por disposición positiva de la Igle- 
sia, la llamada a la vida de esos consejos, al menos en cierta medida. 
Prácticamente, el que no se sienta llamado a vivirlos así, significa 
que no estaría vocacionado para ser sacerdote. Llamada misteriosa y 
amorosa, secreto de Dios, que trasciende, con vuelo escatológico y 
perspectiva redentora de cruz, muchas de las mismas aspiraciones 
sanas de la humana naturaleza. Dios tiene derecho a todo. Y nuestra 
respuesta religiosa bay que estar dispuestos a darla siempre amorosa 
y generosamente. 

El Papa Pío XII, en su famoso discurso al Congreso de Estados 
de Perfección de Roma, de 8 de diciembre de 1950, dijo taxativa- 
mente que no puede afirmarse que «clericalem statum, utpote talem 
et prout ex divino jure procedi, ob naturam suam vel saltem ob ejus- 
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dem naturae postulatum quoddam exposcere ut ab eisdem sodalibus 
evangelica consilia serventur...» (76). 

Es cierto que luego mitiga un tanto cuando al repetir que el clé-- 
rigo no está obligado por derecho divino a ellos, añade: «Praesertim 
non eodem modo devincitur eademque ratione qua ex votis publice 
nuncupatis in religioso statu capessendo huiusmodi obligatio exori- 
tur». Es evidente. No es de igual modo por una multitud de circuns- 
tancias diversas, y, sobre todo, porque la razón en el clérigo o sacer- 
dote es su misión sacerdotal, participación en el ser y el modo de la de 
Cristo, y en el religioso es por los votos voluntariamente emitidos. 
No es necesario añadir que el sacerdote, para mejor cumplir sus de-- 
beres sacerdotales evangélicos, puede y debe echar mano de los me- 
dios que vea más a propósito, por ejemplo, votos privados, que a la 
vez dan más valor de virtud de religión a toda esa práctica de 
virtudes. : 

Su Santidad Juan XXIII de nuevo ha insistido, iy en cierto modo. 
aclarado, sobre este punto en su Encíclica Sacerdotii nostri primordia. 
«Nuestro predecesor, Pío XII, deseando aclarar en mayor grado esta 
doctrina y disipar algunos equívocos, llegó a insistir que es falso afir- 
mar «que el estado eclesiástico —tamto en' sí como porque se deriva 
del derecho divino—, por su naturaleza o, por lo menos, por virtud 
de un postulado de la misma naturaleza, necesita que sus miembros 
profesen los consejos evangélicos» (12 Alloc. «Annus saced».; AAS, 
XLIII, 1950, n. 29). Y concluye este Papa justamente: «Los clérigos 
no están, por lo tanto, obligados por la ley divina a: seguir los con- 
sejos evangélicos de la pobreza, la castidad y la obediencia» (ibíd.). 

«Pero sería un grave error pensar que el Papa, tan hondamente 
solícito de la santidad de los sacerdotes y de la constante enseñanza 
de la Iglesia, creyera, por lo tanto, que el sacerdote secular está lla- 
mado a una perfección menor que el sacerdote religioso. Cuando lo 
contrario es la verdad, es decir, que el cumplimiento de las funciones: 
sacerdotales «requiere una santidad interior mayor que la que re- 
quiere el estado religioso mismo» (S. Thom. Sum. Th. II - Il, q. 184, 
a. 8, in C.). Y si para el logro de esta santidad de vida la práctica 
de los consejos evangélicos no se impone al sacerdote en virtud de su 
estado clerical, sin embargo se le presenta como el camino real hacia 
la santificación cristiana, como a todos los discípulos del Señor. Por 
lo demás, para gran consuelo nuestro, ¡cuántos sacerdotes generosos 
lo han comprendido hoy, y, al paso que permanecen en las filas del 
clero secular, piden a las piadosas asociaciones aprobadas por la Igle- 
sia que los guíen y Sostengan en la vida de la perfección!» 

En definitiva, problema vivo de amor a Cristo. Sin su amor, ¿po- 
demos plantear siquiera el problema mismo de nuestra perfección, de 
nuestra entrega generosa a la vocación sacerdotal, al gran don divi- 


no del sacerdocio? 


(76) La carta de la Sda. Congregación de Asuntos Extraordinarios de 13 de julio» 
de 1952 al Obispo de Namur, además de ser demasiado privada, no responde en reali- 
dad a nuestra dificultad. E 
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Un problema pulsa casi inevitablemente ahora nuestra atención: 
el de los «estados de perfección» [y el sacerdote no religioso. 

Ya dijimos al principio que el sacerdocio introduce en un estado 
de vida, con sus notas de estabilidad, vínculo y solemnidad como 
pudiera poseerlas cualquier estado. El carácter permanente y la so- 
lemnidad sacramental con que se recibe lo dicen todo. También es 
evidente que el sacerdocio pide, en todo caso y fórmula, una perfec- 
ción sobrenatural altísima. Y que, por lo tanto, todo sacerdote está 
obligado seria y Sinceramente a aspirar a ella. Pero otra cosa es que 
el sacerdocio vivido según la fórmula diocesana sea un «estado de 
perfección». 

Y esto es sencillamente porque estamos ante una cuestión pura- 
mente jurídica, que se rige por fórmulas rígidas, positivamente esta- 
blecidas, y en ellas no entra plenamente la situación concreta de vida 
del clero diocesano. Y nada más. El Papa Pío XII lo ha dicho ter- 
minantemente en el discurso antes citado. Pero cabe preguntar: ¿has- 
ta qué punto tiene ello importancia? Lila concepción de los estados 
de perfección parece surgir con Santo Tomás, aunque tenga antece- 
dentes más antiguos. Con mucho acierto, Santo Tomás distingue en- 
tre «estado de vida», «orden recibido» y «oficio ejercido» (77). Pero 
las consecuencias que de ella saca responden —todos están de acuer- 
do— a preocupaciones muy de la época, muy circunstanciales. Por 
eso pronto se forcejeó alrededor de la misma y, como era natural, 
desde el campo del clero diocesano. 

No es una arbitrariedad el querer envolver al clero de segundo 
orden en la gloria del «estado de perfección adquirida», que en la 
teoría tomista se supone en el Obispo. Porque es perfectamente teo- 
lógico, como aquí lo hemos defendido, que los presbíteros prolongan 
al orden episcopal en cuanto a la potestad de orden y a la de ju- 
risdicción. Que son para ayudarle religiosamente y. pastoralmente. Pa- 
rece, pues, que si entran a la parte de la responsabilidad pastoral de 
las almas con el Obispo, también participen de alguna manera de su 
jurídica condición en cuanto a exigencias de perfección y en cuanto 
a los títulos más o menos honoríficos que la acompañen. Quiere decir 
que en este sentido también los sacerdotes religiosos que de un modo 
u otro trabajan a las órdenes de la jerarquía participarían en su de- 
bida proporción de aquella situación, y estarían dentro del estado de 
perfección adquirida, además, del de ladquirenda. 

La disputa, sin embargo, fue de siglos —y hace unos años exa- 
cerhada y viva— en torno a esto último, o sea, si los sacerdotes secu- 
lares estaban también en el estado de perfección adquirendia, como 
los religiosos, Hemos de agradecer a Suárez el que haya sido de los 
primeros en concedernos algo al afirmar que «saltem inchoative» es- 
tamos en estado de perfección (78). Por tahí se insiste hoy día y se 
trata de agrandar el resquicio. Que la teoría tenía algo de artificial 


(77) Summa, 1, 183s. El primero que insinúa una base para los famosos «esta- 
o ei fué el e De Hierarchia ecclesiastica, c. V y c. VI 

Ñ e Religione, p. 11, 1. 1. Cfr. U. López, S. J., La perfección sac Y 
Suárez, en «Estudios Eclesiásticos», 22 (1948), 443-464. sad Sd 
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lo dice el hecho de su evolución en el tiempo: antes prácticamente 
coincidía el estado de perfección - adquirenda con el estado estricta- 
mente religioso; hoy se 'admiten en éste otras realizaciones más hol- 
gadas, como son los institutos seculares. Si a Santo Tomás le hu- 
bieran preguntado, por ejemplo, si algunas Instituciones de nuestros 
días eran estados de perfección, lo hubiera negado sencillamente, se- 
gún el esquema que hace de los mismos. Hoy a esas entidades nadie 
se lo discute. Quiere decir que el concepto de estlaado de perfección 
varía, y puede más o menos ensancharse. Sinceramente, uno se pre- 
gunta si no sería hora de revisar a fondo esa concepción jurídica, 
más o menos preestablecida según unas bases dadas, y agrandar 
esas bases de tal modo que cupiésemos en ella nosotros de algún 
modo también, sin necesidad de sobreponernos el título y la condi- 
ción canónica de religiosos, que es otra cosa distinta ya. Lo que pre- 
tendemos sería sin salir de nuestro sacerdocio evangélicamente vivido, 
nada más (79). O dicho de otro modo —podríamos así haber expuesto 
desde el principio el problema—, hemos tratado si es de derecho di- 
vino o si, por la naturaleza mismia del sacerdocio, ésta induce un 
estado de vida que exige perfección y mucha perfección en todos 
los que abracen aquel estado, lo cual llevaría consigo las gracias 
necesarias para poder ser fiel y cooperar a que aquella perfección se 
realice. Hemos probado que sí. Otra cuestión es si el estado sacer- 
dotal en sí mismo, por derecho eclesiástico, o sea, jurídicamente, per- 
tenece a los oficialmente llamados estados de perfección. Y hay que 
responder que no. 

El sacerdocio por sí mismo no reúne todas las condiciones reque- 
ridas para esto último. ¿No sería de desear una aproximación de 
ambos conceptos, fundados en distintos derechos, alargando la noción 
del concepto jurídico? Otra cosa distinta es la cuestión de hecho, en 
cada caso particular; cuestión de hecho que es en la que más de 
lleno se fija la carta de la Congregación de Asuntos Extraordinarios 
antes citada. De hecho, puede ser santo un artista de cine y puede 
condenarse un sacerdote o un religioso cartujo; esto es indiscutible. 
Pero no es el mismo problema que el que nosotros venimos aquí es- 


tudiando, 

Es innegable que un deseo ardiente de que se nos diese en ese 
sentido jurídico otra clasificación y trato se deja sentir hoy por do- 
quiera entre los sacerdotes. Ello responde a un fenómeno bueno y 
precioso: el despertar de la conciencia sacerdotal y de sus respon- 
sabilidades gravísimas; despertar que es, en definitiva, un eco de la 
realidad verdadera que entraña nuestro sacerdocio y su misión yy 
sus exigencias: la realidad de una cristificación muy pura y muy 


(79) Sobre este problema indico dos o tres obras actuales más importantes (aparte 
de Santo Tomás en diversos lugares y de Suárez y Passerini, que son clásicos). Por 
ejemplo, J. DE GUIBERT, S. J., Séminaire ou noviciat? Paris, 1938; A. PrinaDOR, C. M. F., 
Santidad sacerdotal y perfección religiosa. Madrid, 1943; G. THILS, O. C.; A. GurtriÉ- 
RREZ, C. M. F., en Acta et Documenta Congressus de Statibus Perfectionis. 11, Roma, 
p. 234-279. No utilizo por parecerme algo exagerado a C. MasureE, De l'éminente dignité 
«du sacerdote diocésain. Paris, 1938. 
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exacta, trasunto auténtico del mismo Jesús, Hostia viva y Sacerdote 
Sempiterno. 


Finalmente, no quiero aquí tocar el problema de la comparación 
entre sacerdote diocesano y sacerdote religioso. En gran medida es. 
enojoso, y muchas veces se ha planteado mal, creando un seudopro- 
blema innecesario (80). 

Ya notábamos al principio que el clero tuvo conciencia de su obli- 
gación de perfección desde los tiempos tapostólicos. Y que fue echando: 
mano de los recursos que según las circunstancias se le fueron ofre- 
ciendo para conseguirlo. Algunos de éstos los tomó de los monjes. 

Porque el deseo de entregarse al Señor lo más generosamente po- 
sible también lo sintieron otras almas. Y ante las dificultades ambien- 
tales va creándose en la Iglesia un género de vida que poco a poco 
se formuliza, se organiza y adquiere estado oficial dentro de la mis- 
ma. Son las vírgenes y los ascetas; luego, los eremitas y monjes; 
después, los cenobitas en sus múltiples formas. Es un estado que 
busca expresa y exclusivamente eso: la perfección de la vida cris- 
tiana. Y para ello va viendo utilísimo el empleo de ciertos recursos 
o consejos, que llegan a ir dando forma o categoría a ese género de 
vida. Así, por ejemplo, los que llegarán a ser clásicos, consejos evan- 
gélicos, la vida común ta partir de San Pacomio sobre todo (balbuceos: 
hubo antes), rezos en común a determinadas horas, que darán origen 
al «oficio divino», mortificaciones determinadas, etc. Todo ello faci- 
litaba el camino a la caridad, madre de las virtudes todas. El monje 
llega a ser una institución en la Iglesia, un estado, una clase jurídi- 
camente reconocida (y con una misión social, como tales monjes, den- 
tro del misterio de la Iglesia. En la Edad Media se precisará todo 
ello como «estado jurídico oficial» de perfección, Y esa misión social 
apostólica del «religioso» se irá perfilando a lo largo de los siglos, 
e irá tomando formas variadísimas según las civilizaciones lo vayan 
requiriendo. Desde los ermitaños a los miembros de institutos secu- 
lares de hoy, la gama es inmensa (ya se ve que tomo aquí «religio- 
sos» en un sentido muy largo, de consagración especial al Señor y 
a la Iglesia, no en el sentido estricto del Derecho Canónico). 


Pero estamos en otro plano distinto del plano del clero. El sacer- 


docio es algo completamente diferente del estado religioso. Estable-. 


cer comparaciones entre ambos es casi imposible. De suyo no tienen 


una cosa y otra que ver entre sí. Sacerdote no se contrapone a reli- 
gioso, sino a laico, como religioso no se contrapone a clérigo en ge- 


neral, sino a no religioso. Pero ha ocurrido y está ocurriendo que am- 
bas estructuras y planos, por sí mismos completamente de órdenes 
distintos, no sólo se relacionan, sino que se interfieren; no sólo ma- 


terialmente en los sujetos, sino en sí mismos, en cuanto a muchos: 


elementos que constituyen su modo general de vida. 


(80) Cfr. Problemas actuales..., 2.* ed., Clero y Monjes, p. 55s. 
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El clero sintió la necesidad moral de acercarse al ascetismo mo- 
nástico si quería responder a las reclamaciones de santidad de su 
dignidad sagrada. 

Pero ocurrió que el monacato, a su vez y a su manera, se acercó 
también al plano del clero. Edad Media adelante, unta gran mayoría 
de monjes van entrando en las filas del mismo. Antes, apenas. Y van 
tomando parte cada vez más en los trabajos y ministerios apostólicos 
externos del clero. Su misión 'apostólica en la Iglesia se exterioriza 
cada vez más. Empresas benedictinas de evangelización, órdenes men- 
dicantes dedicadas exprofeso a trabajar externamente, y, sobre todo, 
luego los clérigos regulares, en los que la nota clerical pasa a ser 
sustantiva y su condición de religioso es en función de vivir santa- 
mente su sacerdocio y los apostolados del mismo. En los anteriores 
casos, era el monacato que se clerificaba; en los clérigos regulares, es 
más bien el clérigo que se hace monje, aunque rompiendo los moldes 
diocesanos, El diálogo, como se ve, es cada vez más intenso y 
más vivo. 

En nuestros días, como indicaba, si cabe, mucho más. Muchos 
monjes son sacerdotes, y muchos sacerdotes monjes en todo o en par- 
te. Lo que parece tantearse es encontrar una fórmula de más vida 
religiosa en el clero, pero permaneciendo estrictamente diocesano a 
la vez. ¿Se llegará algún día en parte o quizá en todo? ¿Voto de obe- 
diencia? ¿Vida de pobreza efectiva y de otro modo organizada? ¿Vida 
común o al menos más comunitaria? ¿Nuevas estructuras diocesa- 
nas? ¿Institutos seculares donde se den la mano con sencillez ambos 
órdenes: el clerical y el religioso? Andando el tiempo, ¿cada Dió- 
cesis podría llegar a ser unta especie de instituto secular bajo la di- 
rección del Obispo diocesano? El problema es delicado, y, desde lue- 
go, actualmente las condiciones de vida entre unas y otras formas 
del clero son muy diferentes, (y crean problemas de vida espiritual 
muy distintos, ya que sus respectivas espiritualidades se construyen 
y viven en tambientes y con recursos muy diversos en definitiva. 

Pero no perdamos de vista, «clericatura» y «vida religiosa» en sí 
mismos son órdenes distintos, que al pedir, sin embargo, uno y otro 
santidad verdadera, coinciden y se encuentran, porque, en definitiva, 
ésta es esencialmente la misma, y los hombres que la buscan son si- 
cológicamente en el fondo lo mismo tlambién. 

¿Quiénes más, quiénes menos? La discusión es ociosa y desagra- 
dable. Todo sacerdote por ser sacerdote tiene el título oficial más 
alto de perfección que, fuera del de Madre de Dios que tiene la Vir- 
gen María, se ha ofrecido a los hombres. Más alto que el que pide 
la consagración religiosa sin más. En esto están unánimes los Pa- 
dres, y Santo Tomás con ellos (81). 

Juan XXIII lo acaba de decir claramente en el texto que antes 
hemos copiado: «...sería un grave error pensar que el Papa [Pío XII] 
...Creyera... que el sacerdote secular está llamado a una perfección 


(81) $S. J. Crisóstomo, Sobre el Sacerdocio, l. VI, 5; MG, 48, 682. San Isiporo Pr- 
LusioTa, Epístola a Paladio, MG, 78, 713. Sro. Tomás, Summa, 11-11, 184, 8. 
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menor que el sacerdote religioso. Cuando lo contrario es la verdad...». 
No cabe ya discusión posible. 

Pero el sacerdote religioso añade a su compromiso de tal, otro tí- 
tulo que, independientemente del sacerdotal, ya le obliga a tender el 
vuelo hacia las alturas, y que, además, en muchos detalles ya le de- 
termina de antemano las maneras con sus votos y reglas. Todo ello 
precioso, sin duda, para asegurar la perfección a que como sacerdote 
está por encima de todo invitado. Todo esto le constituye en el estado 
jurídico de perfección adquirenda, tal que como sacerdote sin más no 
pertenece, ¿Ambos de alguna manera participan del de perfección 
adquirida del Obispo? Creo que se puede sostener de algún modo. 
En ese estado jurídico de perfección tendría más parte de ordinario 
el clero diocesano, porque 'suele estar más lanzado e implicado en 
las tareas pastorales que muchos del clero regular. 

Repito, en teoría es casi un problema demasiado fantasma, que 
no hay que amplificar demasiado. En la práctica..., hay que olvi- 
darle. Todos somos scerdotes, participando del mismo sacerdocio, del 
de Cristo. En la misma Iglesia, dentro de la misma corriente vital 
apostólica que llega a todos y a cada uno de los sacerdotes. Y para 
la misma misión: la de edificar más (y más esa Iglesia, vivificando 
en ella a todas las almias. Cada uno, según las circunstancias provi- 
denciales externas e internas de su vida, estará en unas u otras filas, 
en unas u Otras maneras de vivir su sacerdotabilidad. Y desde allí 
debe laspirar seria y sinceramente a la máxima perfección relativa 
que le sea posible. Todos así «consummati in unum» vivir sacerdotal 
y victimalmente para Dios de Dios... en el misterio del Cristo total. 


CONCLUSIONES 


1% El carisma del Sacramento del Orden y su carácter hace al 
sacerdote más Cristo. Por consiguiente, más ónticamente como El. 
Más santo objetivamente. Lo cual reclama en él una respuesta, o san- 
tidad subjetiva y ética más alta. Primer motivo de la espiritualidad 
altísima del sacerdote, 

22 Y le hace participar a su misión sacerdotal bajo todos sus las- 
pectos. La cual pide, por connaturalidad con su propio ser y para que 
de hecho resulte bien lograda, que venga fecundada por la santidad 
personal del instrumento ministerial visible de la misma. Segundo mo- 
tivo de esa alta santidad. El mismo ejercicio de esa misión, bien 
orientado y realizado, le ayudará a enriquecerse en la unión y amor 
divinos. 

3 Esta santidad especial consistirá en seguir a Cristo más de 
cerca —vida evangélica y apostólica—, ya que de ser Cristo y como 
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Cristo de un modo más apretado se trata. Y se especificará según 
las exigencias concretas (y moralmente necesarias que pide la misión. 

42 Por eso destacarán en la vida santa sacerdotal dos virtudes 
principalmente, que vienen reclamadas por la misión o destino del 
sacerdocio: la religión sacerdotal y la caridad eclesial, según ese sa- 
cerdocio mire hacia Dios y según mire hacia la Iglesia, en cuya es- 
tructura ocupa un puesto intermediario clave. 

5.4 Esta última caridad eclesial será particularmente pastoral, en 
el sentido usual de la palabra, en el sacerdote diocesano y en aque- 
llos que de facto se les asemejen en las tareas apostólicas externas. 
Ella colorará la práctica de las otras virtudes; hará que muchas de 
ellas tengan que vivirse en determinadas condiciones, que, hablando 
en general, pertenecerían al plano de los consejos solamente. 

6.+ Los sacerdotes echarán mano de los recursos que parezcan 
más a propósito, según sus circunstancias personales, y de tiempo y 
de espacio, para conseguir su perfección. Los sacerdotes diocesanos 
encontrarán muchos de ellos en la organización diocesana como tal. 
Los sacerdotes religiosos, en la de sus institutos respectivos. 

7.2 Estos últimos están en estado jurídico de perfección adqui- 
renda. No los diocesanos. Lo cual no significa que tengan que aspirar 
menos a la perfección unos que otros, ya que el título de sacerdote 
es primario sobre todos los demás en orden a obligar a tender hacia 
aquélla. Unos y otros pudieran, en torno al orden episcopal, consi- 
derarse en estado jurídico de perfección adquirida, de alguna manera. 

8.2 Toda la Iglesia se siente sacudida en nuestros días por un 
afán grande de superación y de elevación del clero en todos sus es- 
tamentos y en todas sus actividades. A pesar de los riesgos y difi- 
cultades grandes que la crisis tactual lleva también consigo. Pero las 
iniciativas para la mejor formación de aquéllos ty las ayudas de todo 
género en favor de los mismos se multiplican por doquier. Es un mo- 
vimiento provocado por el Espíritu Santo, que traspasa a todos: se- 
glares y sacerdotes, jerarquía y fieles, religiosos y seculares... Hemos 
de mirar con esperanza y optimismo crecientes tan hermosa realidad. 


BALDOMERO JIMÉNEZ DUQUE 


Rector del Seminario de Avila 


EXPERLTENCRAWiN SS DON 
Y V.OCACGLONREdAGl CTA 


El carácter de llamada que se supone implícito en toda vocación 
hace pensar en una inclinación íntima, directa e irremediable, que lleva 
a Cada individuo a elegir una determinada profesión. El ideal de los 
psicotécnicos sería contribuir a una solución definitiva de este pro- 
blema, contraponiendo un registro de caracterogramas a un registro 
de profesionogramias de tal modo, que con facilidad se pudiera esta- 
blecer una correlación entre ambos. A padres y pedagogos preocupa 
también hallar una fórmula que permita preparar precozmente a los 
adolescentes para lo que ha de ser su profesión futura. 

El clínico español Huarte de San Juan ya se formuló la misma 
pregunta, con una sagacidad y penetración inusitada para los tiempos 
en que escribía su libro Examen de ingenios. Pero, aunque tal deseo 
sea loable y aunque se monte sobre un principio que posee una cierta 
dosis de verdad, hay en todo este planteamiento más de error que de 
mentira. Porque las profesiones no son formas de vida tan concretas 
que puedan reducirse a esquemas, y mucho menos lo son los indivi- 
duos. Pensemos en cualquier profesión; por ejemplo, la de médico, 
¡qué gran variedad de formas profesionales internas no ofrece! Se 
dirá que en la Medicina es consustlancial el deseo de ayudar al do- 
liente; pero en esto se comete un grave error cuando se traslada esta 
fórmula al plano psicológico. He oído decir a un gran cirujano: «El 
enfermo es nuestro enemigo». Evidentemente que, a pesar de esta ex- 
clamación, tan brutal en lapariencia, él ayudaba a sus enfermos con su 
pericia quirúrgica; pero en el análisis de su conducta se revelaba más 
agresión que compasión o amor, aunque tampoco éste se hallaba au- 
sente, Las profesiones, pues, no tienen una fórmula psicológica úni- 
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Ca, que resulte la adecuada para ejercerlas más o menos airosamente. 
Incluso una inadecuación puede ser creadora en el ámbito profesio- 
nal, Velázquez tuvo grandes cualidades como pintor; pero su voca- 
ción era otra: la de ser un noble, un caballero español. Procedía de 
familia noble venida a menos, y su niñez debió pasar en ese anhelo 
por la tierra perdida. Ortega y Gasset ha ensamblado estos dos he- 
chos: capacidad para pintar y vocación de nobleza, en una interpre- 
tación profunda y maravillosa de su modo de pintar. Su pintura fué 
escasa y distante, y en toda ella transparece la cualidad de lo noble. 
Sin embargo, fué terriblemente revolucionario para su tiempo: aban- 
donó la temática clásica (pintar una historia, escenas bíblicas o mi- 
tológicas) e inventó una nueva norma de realismo 'apariencial, que es 
la forma más pura de pintar. Por eso se dijo que fué un «pintor 
para pintores». He aquí, pues, por qué caminos maravillosos toma 
cuerpo una vida a soslayo de una vocación. 


No resulta cierto tampoco suponer que la presencia de una vocación 
se halle determinada por la posesión de unas capacidades. Grandes 
vidas han cuajado precisamente en la lucha contra esas incapacidades 
que limitaban y tamputaban, al parecer, un ángulo de su perímetro 
vital. Aparte de que no es tan fácil el análisis de las capacidades, en 
cuanto se quiere poner en relación con su aplicación profesional. Henos, 
por ejemplo, ante un niño con una superlativa capacidad de calcular. 
¿Qué va a ser después? ¿Para qué le va a servir ese pequeño cerebro 
electrónico que parece tener incrustado en su propio cerebro? No es 
forzoso que sea matemático. He visto alguno que ha sido gran finan- 
ciero y otro que se quedó en débil mental y que pronto hubo de ser 
internado en un manicomio. La relación, pues, entre profesión e in- 
dividuo no es una relación estática, como las piezas de un mosaico. 
Se trata de un proceso dinámico que va cristalizando en el curso de 
la vida, pero que en modo alguno es una función lineal. 


La razón es bien clara. La vida se nos da, y en esa dación vienen 
incluidos los dones o talentos con que venimos al mundo; pero no se 
nos da hecha. Lo esencial de la vida humana es el estar haciéndose; 
y este proceso no tiene más límite que el de la muerte, Lo importante 
es, pues, la existencia en cada vida de un proyecto vital. Esta ex- 
presión, «proyecto vital», necesita un esclarecimiento desde el plano 
psicológico. Para entrar de bruces en el prablema, diríamos que la pul- 
pa de la cuestión estriba en saber si el proyecto vital se elabora en 
el plano consciente o inconsciente. Y, precisando más, si dentro de la 
zona extraconsciente procede del «ello» o del «super-yo», empleando 
provisionalmente la carta topográfica de la personalidad establecida 
por el psicolanálisis. 

Es evidente que la vida es un tejido de decisiones; pero también 
lo es que éstas emanan muchas veces de planos más profundos de la 
personalidad. Las motivaciones inconscientes, prevalentemente instinti- 
vas, contribuyen a formar la trama vital; pero no es cierto afirmar 
que el esquema de la vida procede de ahí. Toda vida es una apertura 
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hacia el futuro. Pero, ¿qué es el futuro, en el plano psicológico, más 
que un esquema o una idea? Futuro es posibilidad; pero la posibi- 
lidad es una categoría ideal que, en cuanto aparece como posibilidad 
en el plano psicológico, ya tiene tendencia a realizarse, puesto que 
ya presiona sobre el presente, imprimiéndole una dirección. Lía vida 
humana pertenece, pues, a aquel tipo de realidad que existe en tanto 
mantiene sus poros abiertos al mundo irreal de lo posible. Es una 
realidad muy peculiar, de carácter fronterizo. La frontera no se cons- 
tituye de un modo vago e indefinido, sino que tiene para cada indi- 
viduo su coeficiente personal. 

Aun los actos más banales de la vida se hallan socavados por el 
poro de la posibilidad, que es el hiato que circunda todas las mani- 
festaciones vitales. El juego de la posibilidad no es más que el juega 
de la libertad. Y con ello aparece el gran tema. Cada vida es un pro- 
yecto vital; pero si éste fuese rígido, la libertad quedaría anulada. 
La rigidez de los proyectos vitales aparece en las enfermedades, sobre 
todo en las mentales. Toda enfermedad constituye una limitación en 
el proyecto vital. Una psicosis grave llega en su reducción a límites 
insospechables: aquellas en las que impera el mundo del automatismo 
orgánico. El proyecto vital se halla, por consiguiente, siempre inaca- 
bado y siempre amenazado. Cuando vemos una vida determinada, te- 
nemos la impresión de una línea continua que se ha desarrollado sin 
duda ni titubeos. Lo que al propio sujeto viviente pudiera parecer in- 
seguro, decisiones arriesgadas, al biógrafo le parecen momentos o ac- 
tos ineludibles de la vida que se estaba haciendo. La muerte que la 
termina impregna de inercila la vida aún antes de acabar. En la vida 
de los enfermos, esa inercia de la muerte adquiere relieves inconfun- 
dibles. 

Pero la vida transcurre, envuelta en esas lamenazas, sin que el su- 
jeto esté continuamente en situación de alerta. Incluso hay vidas que 
se desarrollan sin haber conocido ninguna escaramuza ni ninguna sor- 
presa, como uni sinfonía pastoral. Parecen vidas prefabricadas. Niños 
adaptados desde su primer momento, que eligen la profesión que sus 
padres tienen, la mujer que ellos les preparan, etc. Alguna proble- 
mática interna deben tener; pero de tan escasa capacidad de oscila- 
ción, que apenas se revela al exterior. En punto a la vocación pro- 
fesional, hay que tener presente que muchas se realizan y se cum- 
plen bajo el signo de lo cotidiano. Es demasiado doloroso vivir la 
vida en un continuo espasmo. 

En muchas vidas no ocurre así. Hay crisis, hay espasmos vitales, 
y de ésos quiero ocuparme más detenidamente en relación con el 
problema de la vocación religiosa. 

La crisis vital por excelencia es la crisis de angustia. Mucho se 
ha escrito sobre angustia y existencia en estos últimos años; pero 
renunciemos a un planteamiento filosófico u ontológico del problema 
e intentemos mantenernos en el terreno de la realidad psicológica. 


4 EXPERIENCIA ANSIOSA Y VOCACIÓN RELIGIOSA 217 


La observación nos demuestra que existe una angustia normal y una 
angustia morbosa. Es posible que el análisis de esta última nos pro- 
yecte alguna luz sobre la verdadera entraña de la angustia normal. 
En la angustia morbosa, el sujeto se siente presa de una situación 
de ánimo cuya característica fundamental es la amenaza, la insegu- 
ridad, el peligro. Es una peligrosidad difusa la que le envuelve; pero 
no sólo le envuelve, sino que también le impregna. Está fuera de él 
y dentro de él. He dedicado muchas horas al análisis de las viven- 
cias tangustiosas de los enfermos, y he llegado a la conclusión de 
que, cualquiera que sea la máscara con que se presente, en el fondo 
es siempre el espectro de la nada el que aparece ante el angustiado. 
Hablo de la nada en el plano psicológico. ¿Y qué es la nada, desde 
este punto de vista? La nada es la anulación del yo; quizá esta ex- 
presión no sea suficientemente reveladora de la vivencia. No se ol- 
vide que se trata de lo que por dentro vive el enfermo. Y por dentro 
percibe que su vida —su existencia concreta— es algo tan fino y 
débil, que se reduce a la expresión «yo vivo», la cual contiene ya un 
pleonasmo inútil, puesto que el «yo» sólo existe para él en cuanto 
vive. La vida, que parece tan rica a través de la conducta exterior 
o de las complicaciones interiores, resulta que se halla apoyada en 
un tenue punto arquimedeo —la vivencia del yo—, que en la crisis 
se siente amenazado con desaparecer. La nihilización de la vivencia 
del yo, que no ocurre más que en el coma profundo, vivida por den- 
tro, —lo cual no llega a tener lugar en una súbita pérdida de cono- 
20 Pf es una experiencia atormentadora, a la que llamamos cri- 
sis de angustia. En otra parte he demostrado que en principio casi 
todas las máscaras con que se reviste la angustia morbosa pueden 
reducirse a dos: el miedo a la muerte y el miedo a la locura, que son 
dos formas a través de las cuales se expresa el proceso psicológico 
de la nihilización de la vivencia del yo. 

La perspectiva vitlal cambia, por consiguiente, en la crisis de an- 
gustia. Los objetos del mundo pierden valor e importancia ante el 
angustiado. El mundo amenaza con borrarse. Cada objeto o suceso 
del mundo en torno adquiere una significación para el sujeto. Preci- 
samente la significación cede el centro personal, que es toda vida hu- 
mana. En el angustiado, el mundo se relativiza y las cosas cambian 
de significado. Resulta impresionante ver formular este principio a 
un campesino casi iletrado, como tenemos ocasión de oirlo constante- 
mente en la consulta médica. «Nada me atrae; todo está cambiado: 
mujer, hijos, campo, no son para mí la misma cosa.» 

La arquitectura del mundo cotidiano se quiebra en la crisis angus- 
tiosa y comienza a poblarse de fantasmas, que son las fobias. Un ob- 
jeto determinado pierde su banalidad para convertirse en un objeto 
mágico. El mundo del angustiado se privatiza y se torna mágico. 

¿Qué significa esa conmoción frente tal mundo del hombre nor- 
mal? Significa, en el fondo, un proceso de des- racionalización del 
mundo normal. Examinemos desde este punto de vista lo que llama- 
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mos vida cotidiana. ¿En qué consiste? En hacer y proyectar en virtud 
de la experiencia pasadia. Pero pasado, presente y futuro se enlazan 
por una relación racional y lógica, aunque no sea lógica pura, sino 
vital. Es lógico que uno pueda preparar una lección o conferencia 
para el día siguiente o un viaje para “el futuro. Es lógico que se pre- 
ocupe por sus hijos o por sus impuestos. La vida cotidiana consti- 
tuye una trama sólida, de la cual tenemos un plano como el de una 
ciudad y nos movemos por ella como por la ciudad en la cual habi- 
tamos. Lo que no ocurre es que nos demos cuenta de que esa ciudad 
está montada en el aire como un avión misterioso que nos conduce 
inexorablemente a la nada de la muerte. Cuando el hombre normal 
y sano se da cuenta de esta inexorable situación de viajero hacia la 
nada, se angustia. 

Pero, ¿qué hace el yo para no angustiarse, a pesar de esa fragi- 
lidad de su montaje? No hay más que una evasión posible: la creen- 
cia. La necesidad de creer es ineludible. Se satisfará de una manera 
u otra, pero es tan necesaria a la vida del yo como el agua a las cé- 
lulas del organismo. El neurótico se defiende de la 'angustia me- 
diante la creencia en el mundo mágico de las fobias. 


El espasmo de la angustia lo que hace, pues, es remover íntima- 
mente las seguridades vitales, en las cuales se halla inserta la vida 
cotidiana, para abrirle hacia la presencia del mundo suprasensible. 
Claro es que una vida bien ordenada supone la coexistencia, íntima- 
mente enlazada, entre ambos mundos. El hombre que juega al billar 
Oo al balón puede preguntarse, en un momento determinado, para qué 
lo hace: para distraerse, se contestlaría. Pero, ¿por qué el hombre 
necesita distraerse? Esta es la pregunta pascalina. Porque le amena- 
za el vacío del aburrimiento. Lía nada de la angustia y el vacío del 
aburrimiento no existen si el hombre sabe traspasar el solipsismo in- 
gente en el cual se forjan. El solipsismo roto lleva, quiérase o no, a 
ponerse en presencia de la realidad sobrenatural. 

Del lector es conocido el caso y la personalidad de Manuel García 
Morente. Por la profundidad de sus conocimientos y por su extraor- 
dinaria capacidad pedagógica, ejerció una influencia considerable en 
la Universidad española hasta el año de la guerra civil de 1936. Su 
posición filosófica era próxima al idealismo 'alemán, con gotas de berg- 
sonismo. Durante la guerra, estando en Madrid, sufrió una gran des- 
gracia familiar: su yerno, a quien quería mucho, ingeniero joven y 
con espléndido porvenir, fue asesinado en el Madrid rojo. A pesar 
de sus simpatías republicanas, emigró a París, y allí experimentó un 
profundo y maravilloso proceso de conversión religiosa, del cual ha 
dejado un diario, publicado en la biografía que de él ha escrito el Pa- 
dre Iriarte, S. J. Manuel García Morente se convirtió al catolicismo y 
abrazó el estado religioso. Como sacerdote, volvió a explicar filosofía 
en Madrid a partir de 1940. 

Morente vivió muchos años de su vida viviéndola como si el pro- 
yecto vital que la informase fuese una exclusiva creación suya. Es- 
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tando en París, sufre una crisis, en la que se le aparece claro que en 
la vida hay algo que se escapa. Untla parte es obra de uno mismo. 
¿Y la otra? A esta antinomia no encuentra más que una solución: 
«Algo o alguien distinto a mí hace mi vida y me la entrega, la ads- 
cribe la mi ser individual, El que algo o alguien distinto a mí haga 
mi vida explica suficientemente el porqué mi vida, en cierto senti- 
do, no es mía.» 


He aquí cómo aparece en un filósofo un conocimiento —que ya de- 
biera tener o del que algo debería haber oído— que se ilumina con 
una luz nueva. Multitud de hechos, de conocimientos, llegan a nues- 
tra mente todos los días; pero sólo algunos adquieren el carácter de 
verdades personales, porque nos revelan las entrañas de nuestra pro- 
pia existencia. Morente explica también en estas páginas su método 
de trabajo filosófico: toma una idea como punto de partida y exa- 
mina sus pros y sus “contras. En aquella ocasión también baraja su 
tesis —el conocimiento filosófico que tenía de su existencia, apren- 
dido como una lección de filosofía—, y su antítesis —la nueva verdad 
existencial que se le revelaba—. Dice: «En seguida advertí —y esto 
es lo estupendo y extraordinario— que mi corazón no estaba en la 
tesis, sino con las objeciones, y que las puerilidades eran de mi agra- 
do más que las supuestas sapiencias de una estricta determinación 
causal... Basta decir que al llegar la noche había sufrido unta pequeña 
crisis de mi dispositivo intelectual.» 

El dispositivo intelectual se halla, pues, a merced de los estados 
de ánimo; éstos conceden carácter a las verdades que eligen porque 
las transforman en verdades operantes para la vida. Así se llega al 
verdadero saber, que flota por encima de meridianos y paralelos his- 
tóricos. 


He aquí cómo en una crisis vital lo trascendente aparece con nue- 
va luz. No es un descubrimiento. Buena parte del occidente europeo 
cree y vive en una atmósfera cristiana; pero la situación actual, in- 
cluso en los ambientes religiosos, es que la creencia en Dios y sus 
verdades reveladoras no adquieren, como dice Reuss, el suficiente 
carácter de realidad ni de valor. 

Tomemos bajo la lupa del análisis un hombre medio de los que 
nos rodean. La vida cotidiana está montada sobre un proyecto cis- 
mundano. Sabe que existe la muerte, el más allá, Dios, la revelación, 
etcétera. Incluso conforma su vida en buena parte a los preceptos 
morales que ha aprendido en su niñez. Pero lo que en ella tira y 
domina son los valores cis -mundanos: el triunfo en su profesión, su 
carrera académica, incluso, si se quiere, algo tan loable como el por- 
venir material de sus hijos; pero sus antenas para la realidad del 
otro mundo se hallan, si no recogidas, sí, lal menos, en mal estado. 
En un momento determinado viene una crisis, y entonces el acento 
en la escala de valores se desplaza. 

Con crisis o sin ella, existen personalidades cuyo proyecto vital 
consiste en la impregnación de este mundo de las llamadas que pro- 
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vienen del otro: éstos son los que tienen vocación religiosa. ¿Pode- 
mos asignarles una determinada estructura personal? Oír una llama- 
da no basta, sino que se necesita ser testigo de ella en el desierto del 
mundo. Vox clamantis in deserto, 

Porque en el fondo de la crisis vital se necesita oír la voz del es- 
píritu, Muchos sufren o pueden sufrir una crisis vital. Pero no todos 
la elaboran de la misma manera. En la elaboración es donde aparece 
el coeficiente personal. La crisis vital, como tal, se mantiene en el 
plano del hombre anónimo; pero representa el punto arquimedeo que 
le sirve para saltiar al plano personal. Van Gogh, cuando estaba en el 
asilo de Remy en 1881, escribía a su hermano: «Je suis étonné qu'avec 
les idées modernes que j'ai, moi, un ardent admirateur de Zola et de 
Goncourt et des choses artistiques, j'ai des crises comme en aurait 
un superstitieux et qu'il me vient des idées religieuses embrouillées 
et atroces, telles que jamais je ren ai eues dans ma téte dans le 
Nord.» Establecer la claridad en «esas ideas religiosas embrolladas y 
atroces» es la tarea espiritual. En este momento aparece clara en la 
vocación religiosa la acción de la gracia; pero esa unión de gracia y 
persona rebasa los límites del tanálisis psicológico. Constituye la ex- 
presión de la fórmula más misteriosa de la libertad que lo apetece 
todo, negándose a sí misma. 


Lo primero que exige una vocación religiosa es una cierta madu- 
rez en el desarrollo de la personalidad. «Cuando he llegado a hom- 
bre, escribe San Pablo a los cristianos de Corinto (1 Cor 13, 14), he 
dejado allí lo que era de niño.» ¿Qué distingue al hombre del niño? 
La disponibilidad sobre sí mismo. El niño vive incrustado en su mun- 
do narcisista; el desprendimiento de sus apetencias es tarea larga y 
difícil. Pero tal distancia no puede crearse en vacío. En el desarrollo 
del proyecto vital no se abandonan porque sí las fases anteriores de 
la vida, como el riñón tlabandona su orina segregada, sino en virtud 
de la atracción del futuro, de la imagen del yo o de la propia perso- 
nalidad, en cuya busca y captura se halla el secreto de toda vida. 
La disponibilidad ha de ser extrema con respecto a la vida instin- 
tiva; la vocación religiosa exige convertir en cotidianidad esa renun- 
cia que a algunos les parece heroica. La distancia interior con respecto 
al mundo de los instintos es extrema. La estructura personal debe 
poder ofrecer esa creación de un espacio y una distancia interior. 
Con frecuencia se habla de personalidades armónicas y disarmónicas; 
pero se confunde el uso de los conceptos. La armonía no procede de 
una determinada distribución cuantitativa del polígono interior de 
fuerzas. Como lo expresa la idea de la diátesis griega, entre otras ra- 
zones, porque las fuerzas de la personalidad no son acciones en va- 
cío, sino con contenido. El científico podrá hacer abstracciones para 
su mejor uso de los utensilios descriptivos; pero la vida en realidad 
no es así, El asceta rompe el equilibrio interior de fuerzas. La unidad, 
pues, no procede de un equilibrio cuantitativo, sino del blanco hacia 
el cual sale disparada la flecha de la vida. Lo importante es que la 
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meta esté dentro de las posibilidades, aunque sean necesarias desgarra- 
duras interiores y dolor para conseguirlas. La idea de la diátesis y de 
la armonía vital es la de una vida eufórica, sin dolor. Un modo de 
vida narcisista. 

Precisamente esto ha de evitar el que abraza la vida religiosa: 
ser una personalidad narcisista. Su negación personal consiste en esta 
negativa del hombre instintivo, del hombre viejo, para buscar el hom- 
bre pneumático, el hombre nuevo. No importa, pues, que la persona- 
lidad sea inarmónica o que esté al borde de la psicopatía en el len- 
guaje psiquiátrico. Digo al borde, porque trasponer su frontera es co- 
menzar a perder grados de libertad y, por consiguiente, de madurez 
psicológica y de capacidad para realizar una vocación. El abandono 
del narcisismo no se hace sin crisis ni sin dolor. La maduración de la 
personalidad es un modo de desarrollar el gran teorema de la an- 
gustia originaria del ser. Esa angustia desarrollada, que apenas se ma- 
nifiesta en el plano vivencial, es la fuerza psicológica capaz de orde- 
nar las tormentas instintivas. La fuerza inhibidora de la angustia se 
canaliza en esta dirección. Si la vida instintiva produce angustia, no 
es porque se reprima, sino porque instantáneamente despierta la idea 
de pecado. La manifestación de sexualidad, la satisfacción libidino- 
sa, en cuanto penetra en la conciencia, se acompaña del sentimiento 
de desorden. El ser humano es inseguro desde que nació. Cualquier 
actividad, en cuanto es suya, crea la conciencia de responsabilidad 
y, por lo tanto, de pecado. Cuanto más libidinosa sea una satisfac- 
ción, resulta más desordenada a los propios ojos del ser, y, por lo 
tanto, más pecaminosa. En la estructura personal del sacerdote debe 
darse esta posibilidad de inclinar la balanza de un lado y de absorber 
e integrar la sexualidad no sólo no entorpeciendo la maduración per- 
sonal, sino al contrario, favoreciéndola e imprimiéndola una deter- 
minada línea evolutiva. 

La vida humana suele medirse por el rasero de las realizaciones. 
En la vida profesional, el baremo está en los éxitos y en el rendi- 
miento, El proyecto vital está, pues, muy determinado por los con- 
tenidos, que siempre son contingentes y temporales. La vida del sacer- 
dote no puede medirse con tarreglo a este baremo. La imagen de su 
vida es la vida de Cristo; por un lado, habrá, pues, en ella, psicoló- 
gicamente hablando, una especie de despersonalización. Pero no se 
trata de eso, sino de ser él en Cristo. No es un rendimiento, sino asi- 
milar un esquema, una imagen vital. Tal asimilación no puede lo- 
grarse más que en profundidad. 

En el descenso hacia las capas interiores de la persona, nos tro- 
pezamos con la vivencia del yo; el yo es, en verdad, un lugar vacío, 
unta abstracción psicológica. Lo que existe es el «yo- mismo», el 
«selbst», el cual yla no está vacío, sino que existe como una conti- 
nuidad en la que se encuentran asimiladas todas las experiencias de 
la vida pasada. Ese «yo - mismo» es el que en el sacerdote ha de su- 
frir un proceso de elaboración para que sea «imago Dei». Cuando 
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Jung habla del proceso de individuación, describe este mismo camino. 
Ahora bien, esa instancia, tan plástica y transparente, que llamamos 
el «yo - mismo» es el lugar donde se halla el secreto de la persona, 
donde el almia toca al cuerpo, podríamos decir en sentido figurado. 
Allí se elabora la fórmula personal. * : 

El sacerdote recibe por su propia vida espiritual, y precisamente 
en sus años de preparación, un adiestramiento peculiar de su visión 
interna, que le permite adivinar y, a veces, palpar los contornos de 
las recónditas realidades interiores. En él debe existir esa posibili- 
dad de desnudar al «yo- mismo», de quitarle la máscara y de darle 
una forma a imagen de Dios. Lla imagen de Dios en nosotros es el 
alma. El sacerdote realiza una vida en la que las calidades de lo hu- 
mano del hombre —un alma unida sustancialmente la su cuerpo— apa- 
recen translúcidas. Este proceso de asimilación le convierte a él en 
testigo de la presencia de Dios en el mundo. Y esa experiencia le 
capacita también para descubrir ese núcleo en las demás vidas per- 
sonales, por dura que sea la costra que las cubra. No es la compa- 
sión, ni otro género de inclinación que pueda tener su fuente en el 
«Ello», lo que le mueve —aunque se hable de sexual lad sublimia- 
da—, sino la búsqueda de la presencia de la imagen ae Dios en los 
demás. O sea, la caridad. 


Pror. Dr. Juan JosÉ LóPeEz IBor 


Catedrático de Psicología Clínica 
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En alguna ocasión he recordado la afirmación de Pedro Laín: «la 
experiencia fundamental y originaria del hombre moderno es su ra- 
dical y metafísica soledad». De ahí —decía yo con él— el adveni- 
miento en nuestra época, en formas diversas, filosóficas, literarias y, 
last but not the least, en Medicina, del «problema del prójimo». Dis- 
curriendo sobre el cual, he sostenido que en la realidad dialógica del 
encuentro acababa revelándose que el hombre, en lo más entrañable 
de su ser —incluso de su ser biológico—, está constituído por sus se-- 
mejantes. 

Lo que hay de estrictamente biológico, de «constitucional», en la 
intervención del prójimo en la humana contextura fué puesto de ma- 
nifiesto por mí en diversas ocasiones (1). Demostré entonces que la 
«transferencia afectiva», el más misterioso e importante de los proce- 
sos descubiertos por el psicoanálisis (y que viene a ser el gran proble-- 
ma del amor como su esqueleto o armazón, tal como la ciencia le deja, 
enjuto y disecado), tiene raíces rigurosamente biológicas, en las que 
apunta ya la trascendencia del hombre como ser co-existente. 

Voy a servirme como proyector, para poner de manifiesto el hilo: 
de este mi trabajo, de una tesis de Balint, perspicaz psicoanalista hún- 
garo, actualmente activo en la clínica Tavistock en Inglaterra. Piensa 
Balint, en virtud de sus observaciones clínicas y analizando —como lo 
hizo Freud en su famoso trabajo Análisis terminable e interminable— 
los motivos del fracaso o estancamiento de ciertos tratamientos ana- 
líticos, que en la realidad psíquica existen tres zonas, regiones o planos. 
(1) Constitución, transferencia y coexistencia, en «Medicamenta», 1958, y también» 


Transferencia y coexistencia (Bases neurobiológicas) en «Rev. Psiquiat. y Psicol 
Méd.», 1959. 
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Advirtamos que, a diferencia de otros psicoanalistas clásicos que creían 
que el método del psicoanálisis bastaba para comprender, sin dejar res- 
quicio ni ignoto rincón, toda la realidad de la psique, Balint, más pru- 
dente, estima que este poderoso útil para penetrar en los arcanos del 
hombre que es el método psicoanalítico no sirve para todo. Es más, 
según él, logra su objetivo tan sólo a expensas de una distorsión O 
deformación bastante considerable de esta misma realidad psíquica que 
considera. Afirmación que también me permití hacer yo hace varios 
años y en la que hoy celebro encontrarme en tan ilustre y “autorizada 
compañía. 

Por otro lado —sigue diciendo Balint— al menos con las actuales 
técnicas, hay zonas de la psique que se prestan más que otras a esta 
«penetración» de su arcana, estructura por el instrumento psicoanalí- 
tico y, finalmente, algunas que no se dejan por él escudriñar sino tan 
sólo presentir. 

La primera de estas zonas o regiones de la psique sobre la que el 
psicoanálisis ha proporcionado información amplísima —y que, en rea- 
lidad, fué, gracias a él descubierta— es la que en el lenguaje técnico 
se denomina zona edipiana. Balint la llama área de la «relación tri- 
personal». En esta zona el hombre entra en relación con otros dos 
«objetos» o realidades exteriores, con dos personas o con unia persona 
y un objeto, real o fantástico. Ya dijimos en el mencionado lugar que, 
pese a lla avalancha de críticas, a los erizados contrafuertes con que 
el hombre se defendió en los últimos cincuenta años contra esta realidad 
edipiana, tras las chanzas y los desdenes, este genial descubrimiento 
de Freud ha ido imponiendo, año tras año, su tremenda e insoslayable 
realidad. 

En esta zona de la relación tri-personal, el desajuste, la lanomalía, 
se presentan siempre en forma de conflicto y, a la vez, el conflicto se 
expresa por medio del lenguaje. En consecuencia, juega un papel de- 
cisivo en el tratamiento de este conflicto y de sus enmarañadas conse- 
cuencias la expresión verbal, con palabras, la verbalización de los pro- 
blemas inconscientes (y, por tanto, según célebre fórmula, el paso al 
Yo de una parte, siempre muy reducido, del Ello). 

En los últimos años los progresos realizados por el psicoanálisis en 
campos diversos (Medicina psicosomática, tratamiento de las psicosis, 
Antropología cultural, investigaciones pediátricas, neurofisiológicas, 
etcétera), han permitido acceder a una segunda zona de la realidad psi- 
cobiológica de enorme importancia en la clínica. Sobre todo en Psi- 
quiatría, pero también —por mucho que extrañe— en la clínica inter- 
nista, en Medicina interna. 

Esta segunda zona de la realidad psíquica se caracteriza y define 
por una relación bi-personal, dual, del hombre con su prójimo. Su pro- 
totipo es la «Diada», expresión de Jorge Simmel que utiliza Spitz para 
designar esa unidad cuasi simbiótica que constituyen la madre y el 
niño, de gran trascendencia para el destino ulterior del hombre. Las 
perturbaciones de esta segunda «región» o «campo» de la realidad aní- 
mica del hombre ya no se expresan, como ocurría en el plano edipiano, 
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en forma de conflicto, sino de manera totalmente distinta: como ca- 
rencia, En repetidas ocasiones he demostrado (2) que, tras esta segunda 
zona de la realidad psicofísica del hombre, está nada menos que la 
circunstancia de que los más elevados dispositivos de adaptación que 
dan el terminado final, el acabado a la estructura psicobiológica, están 
sometidos a una trasmisión o transferencia de hábitos y de actitudes 
y, en su fondo, a una incorporación o «introyección» del prójimo pro- 
tector O amparador —y de las pautas que al mismo le fueron trans- 
mitidlas en su propia infancia— dentro de la vida que comienza. Por 
esta razón, la perturbación de esta relación de dos ya no es, como en 
la relación de tres, la pugna, el «conflicto», sino —vuelvo a repetir— la 
«carencia», la falta de algo que es fundamental para el despliegue de la 
vida. Por ello es certero, aunque él lo hace orientado por otras ideas, 
que Balint denomine a esta esfera de la realidad psicobiológica del 
hombre: zona de la carencia primordial. 


Desde el punto de vista meramente técnico, el reconocimiento de 
estas dos «dimensiones», «planos» o «zonas» de la realidad psíquica de 
su enfermo, puede 'ahorrar al psicoterapeuta mucho esfuerzo baldío, 
al permitirle comprender la razón de por qué en ciertas ocasiones, 
su trabajo no marcha bien del todo. Como es sabido, en la «zona» 
edipiana o de conflicto, una de las tareas principales del analistia con- 
siste en interpretar. Interpretaciones que han de ser por el enfermo, 
primero rechazadas, luego admitidas a medidas o en fragmentos, dis- 
cutidas, asimiladas, «elaboradas», es decir que han de ser motivo de 
una «readaptación» de su mundo, y origen de un proceso de creci- 
miento alrededor de un mejor conocimiento de sí propio. Ahora bien, 
si se continúa con este empeño de la interpretación en la otra zona, 
en la zona bi-personal o de la carencia, el médico puede verse sor- 
prendido al observar qué sus «interpretlaciones» no son entendidas como 
tales, sino sentidas de una manera completamente distinta. Sus inter- 
pretaciones verbales pueden, por ejemplo, ser tomadas por el enfermo 
como un «ataque», como una «exigencia», como una «injusticia», como 
un «insulto», etc. Con este pequeño ejemplo de lo que en la técnica 
enalítica ocurre, el lector puede darse cuenta de que, en esta región 
de la relación dual, el lenguaje, como portador de conceptos, de inter- 
pretaciones, de ideas, poco cuenta, Es decir, en esta área nada o muy 
poco dice al enfermo el significado conceptual de las palabras. Lo que 
importa de ellas es su contenido expresivo, el vtalor que tienen de ges- 
to, de ademán, de actitud. Lo que el enfermo percibe ante todo en su 
interlocutor, en la persona con la cual, en virtud de la transferencia, 
ha restablecido la relación dual que sirvió para constituirle como ser 
vivo y, gracias la esta constitución, como ser viable, son: los adema- 
nes, el tono de voz, la compostura del analista, los gestos más míni- 
mos e imperceptibles. Hasta parece como si el enfermo tuviera, con 
todo ello, un poder adivinatorio sobre lo que pasa en lo más oculto de 
nosotros; de igual forma que el niño averigua inmediatamente, sin 


(2) L. cit. 
15 
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necesidad del lenguaje, el estado de ánimo, del talante, ofensivo o agre- 
sivo, tierno o amoroso, de la madre, 

Se dice de la forma de comunicación que tiene lugar en esta región 
pre-edipiana de la psique, en el área de la carencia primordial, que es 
una comunicación pre-verbal, por sighos, por «marcas», por símbolos, 
por señales, por gestos, etc. En su trabajo sobre El origen de las pri- 
meras relaciones de objeto, René A. Spitz somete a estudio estas sin- 
gulares formas de comunicación que se establecen en la «Diada», en 
la unidad «madre-niño». Cualquiera, por poco que en ello recapacite, 
se dará cuenta de que tales formas de. comunicación juegan constante- 
mente, en nuestra vida cotidiana, un papel absolutamente decisivo. 
Así, por ejemplo, por mucho que disfracemos de fórmulas corteses 
nuestro saludo, la antipatía. que sentimos por la persona que nos aca- 
ban de presentar, rezumará de todo nuestro ser y, desgraciadamente, 
será percibida por la otra persona; no sabemos bien como, pero, en el 
fondo, por estos profundos mecanismos de la comunicación preverbal. 
Los cuales fueron también los que sirvieron para constituirnos como 
persona individualísima. Y no sólo esto; también son ellos los que, en 
el ápice de la vida, volvemos a descubrir como componente secreto, 
escondido, de aquella parte de nosotros más entrañable e invariante 
de nuestra mismidad. La cual resulta continuar así, en ininterrumpida 
conexión o lazo, los ademanes, gestos, composturas, actitudes, etc., de 
antepasados nuestros que nunca conocimos. A los cuales nuestra exis- 
tencia viene la dar ahora no sólo nueva vida, sino la posibilidad de re- 
velarse con más nitidez, de manera más diáfana y clara, y hasta en 
cierto modo, de volverse conscientes. 

La gran importancia de estos mecanismos justifica que me refiera 
aquí a ellos, con el nombre de «formas intervalares», «transitivas» o 
inarticuladas de la comunicación, acentuando su intervención como 
«halo» o como fondo del propio lenguaje y volviéndose patente en la 
moderna Estética, influida de manera fecundia por las ideas psicoana- 
líticas, como componentes primordialísimos de la creación artística. Es- 
tas formas «gestuales», esbozadas, inarticuladas, van inseparablemente 
unidas a las configuraciones ordenadas, articuladas, de estructura «ar- 
mónica» y «cerrada», que son en la expresión artística, el equivalente 
o correlato de las palabras. Pero, tanto en las palabras como en las de- 
más formas expresivas de inter-comunicación, funcionan ambos ele- 
mentos: articulados y no articulados, «gestálticos» y gestuales, en un 
orden o estructura especiales, por un lado fija y ordenada, por el otro 
fluida y cambiante. Quien determina el origen y el valor funcional de 
estas «estructuras de comunicación interpersonal» formadas, por ejem- 
plo, por las palabras con su significado conceptual y su atmósfera de 
resonancias «gestuales» o inarticuladas, es el estilo de convivencia. En 
nuestro desarrollo cuando niños fuimos formados en ello, en el len- 
guaje, con su doble estructura, alimentando con nuestras fantasías in- 
satisfechas el halo amorfo de cada palabra. Y en el lenguaje se trans- 
mitían, a su vez, pautas de civilización, estilos de conducta, normas 
preferenciales, aspiraciones, etc., las cuales, inseparablemente unidas 
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al lenguaje, llegaban hasta nosotros modelándonos en lo más pro- 
fundo, desde el remoto fondo de la historia de nuestro país y, al mismo 
tiempo, de la cultura a la que éste pertenece. 

Desde el punto de vista de la relación médico-enfermo ésta se esta- 
blece, en el área que Balint llama de la carencia primordial, en el pla- 
no de la «Diadia» o relación dual o pre-edipiana, de manera radicalmen- 
te distinta a como tiene lugar en el área edípica. La transferencia 
ahora, ya no da lugar —por ejemplo, en el caso de que sea negativa— 
a reacciones de crítica o de ataque, a ira o a menosprecio, sino ta algo. 
muy diferente, El paciente siente, en esta transferencia negativa, una 
sensación de vacío, de pérdida del sentido de todo, de abandono, de 
muerte, en una palabra, de depresión. El mundo pierde todo su sabor, 
su gracia, o bien el médico es percibido como una persona que vaga- 
mente persigue a su enfermo. Naturalmente, no quiero entrar aquí en 
más detalles técnicos de los que juzgo estrictamente necesarios para 
la comprensión por el profano de lo que a continuación he de decir. 
Baste con que advierta que, en estla área, la actitud del médico, su 
actitud profunda y real, para el mismo inconsciente, es de trascenden- 
tal importancia para el decurso del tratamiento. Está rodeada de di- 
ficultades extraordinarias y para poder darse cuenta de ellas, de esas 
últimas actitudes de nuestro ser que en este momento intervienen en 
la intercomunicación, es para lo que se postula, modernamente, por las 
escuelas analíticas, un análisis didáctico prolongado durante muchos 
años y un control constantemente repetido por mtestros de gran ex- 
periencia. 

Lo que en este plano de la realidad psicobiológica se nos manifies- 
ta, es una carencia que afecta a la constitución o acabado de los com- 
plejísimos mecanismos de adaptación que hacen del hombre un ser 
abocado perentoria e irremisiblemente a «tener que hacerse cargo de 
la realidad». Es decir, se trata de la falta de algo que ha sido, para la 
constitución de estos dispositivos de adaptación, de estas organizacio- 
nes psicobiológicas superiores, tan necesario como el aire que respi- 
ramos. 

Tras estas dos zonas o ámbitos, caracterizados por la relación tri- 
partita y por la relación dual hay aun —sugiere Balint— una tercera 
área, cuyo número definitorio sería el uno, De esta región, nos dice, 
no sabemos nada, puesto que los métodos psicoanalíticos —de empleo 
ya muy difícil recordémoslo, en la zona de «carencia primordial»— 
aquí no pueden aplicarse. Hemos de guiarnos tan sólo por conjeturas, 
barruntos y tanteos. 

Lo peculiar de esta tercera zona o región es que en ella el hombre 
está solo. Ya no hay otros seres con los que entrar en conflicto, con la 
consabida ambivalencia de afectos. No hay, por tanto, transferencia, 
en ninguno de sus planos. Por otra parte, si en la relación edípica o 
de tres la forma de comunicación era el lenguaje, la palabra; si en la 
relación dual lo era el pre-lenguaje, la forma inarticulada, el gesto, la 
actitud, el ademán, ahora todo se ha vuelto más sencillo: no hay co- 
municación. En su lugar, hay otra cosa más importante de lo que a 
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primera «vista pudiera' parecer: silencio. Y, además, íntimamente mez- 
clada con éste silencio, una actividad creadora, 

La creación de la Naturaleza, la que tiene por escenario las entra- 
ñas femeninas, la que se desarrolla en todo recién nacido en tanto cre- 
ce, todas ellas son creaciones silenciosas, tácitas. El callado germinar 
de la vida y el germinar silencioso del espíritu tienen esto de común: 
la ausencia en ellos de toda algarabía y hasta del rumor más leve. 

A este propósito Balint recuerda algo que, en el análisis puede cons- 

tituir un error técnico, Por lo común, durante éste, el silencio es «in- 

terpretado» por el médico como expresión de «una resistencia». Esto 
ocurre así, en efecto, en el plano verbal edípico. En el plano de la re- 
lación dual * (pre-verbal) el silencio puede, además, ser muchas otras 
cosas. La primera de ellas, expresión de una agresividad, de un ataque. 
O bien demanda de un mayor amparo o pugna misteriosa por un afecto. 
Puede ser también, como ha apuntado Meerloo, reacción al miedo de 
atacar con palabras, o de ser atacado por el analista, o repetición de 
la experiencia infantil de la gratificación oral, etc. 

En el plano tercero, en el del hombre solo, en la que podíamos llamar 
«zona de la mismidad» el silencio puede significar, en cambio, todo lo 
contrario de una inhibición, de una protesta o de un ataque. Como dice 
Meerloo, puede indicar un entenderse entre médico y enfermo aun más 
profundo que las palabras, y ser capaz de comprender el significado 
de este silencio es para el terapeuta una parte importantísima de su 
destreza y de su arte. El silencio, en esta área, puede significar —nos 
dice a su vez Balint— el comienzo, por parte del paciente, de una 
Creación' propia personal, quizá del acto creador de su propia cura- 
ción. Pues, en realidad, toda creación autóctona supone el silencio, 
aun la que en apariencia nace durante el diálogo. Ya que ésta, si bien 
se examina, ha germinado antes, en la soledad silenciosa. 

Diversas escuelas de Psicoterapia sitúan hoy en el centro del tras- 
torno neurótico una perturbación en el hombre de la capacidad crea- 
dora. En'otro trabajo (3) y con el ejemplo de la poesía, me ocupé de las 
relaciones entre esta capacidad de crear —o poiesis— y la estructura- 
ción de.la psique, por los demás, en consciente, pre-consciente y sub- 
consciente, así como también de su origen en las antes mencionadas 
«formas de. percepción» intervalares o inarticuladas, gestuales. Acaso 
dejé a las puertas de ese estudio lo más profundo y central del pro- 
ceso creador: aquello por lo que éste guarda estrecho y misterioso 
parentesco con la propia creación de la vida. Y, por lo tanto, también 
con esa otra «creación» que perturba e interrumpe la vida, que es la 
enfermedad, «Sobre todo, la enfermedad que médicos y profanos llaman 
orgánica; a. saber, la lesión irreversible, la válvula cardíaca rota por 
la inflamación, el cáncer, la esclerosis de los órganos nobles, la abiotro- 
fía, el trastorno enzimático cuyo primer origen arranca de la herencia 
etcéterta. , 

Alguna. escuela del pensamiento psicosomático actual, fundándose 


, 


' (3) 'Poesía y Medicina. La actividad creador 
o A a, en «Papeles de Son Armadans», no- 
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en experiencias «estadísticas» y en observaciones clínicas, :señala.la cu- 
riosa relación que existe entre el momento de aparición de enferme- 
dades orgánicas graves (linfomas, neoplasias del retículo-endotelio; 
ciertos tumores de órganos no de la sangre, eclosión de las colitis 
ulcerosas, afecciones tiroideas, etc.), y la ruptura, tardíamente .en la 
vida, del vínculo primario dual o «Diada» que, en estos casos había per- 
sistido, de manera anómala, sin evolucionar y sin maduración «dde la per- 
sonalidad, hasta la edad adulta. Ello condujo a Engel a postular la ne- 
cesidad de una «nueva fisiología» que, en lugar de limitarse en su 
estudio al individuo aislado, considerara a éste en su nOs reali- 
dad: como un haz de conexiones interpersonales, ; 

Ignoramos lo que ocurre en esa otra zona más profunda, « en el área 
que Balint no vacila en llamar «de la creación», Sólo sabemos que, en 
muchas ocasiones, repáranse de manera casi mirífica los daños más 
profundos y que, en otras, en lugar de una vis Curatrix, este poder 
creador de la vida se traduce en nefanda proliferación, en crecimiento 
desorganizador, fastidioso y, a la larga, letal. El futuro quizás reserve 
sobre esto no pocas sorpresas. Por el momento, con su ingeniosa y 
profunda presentación de las tres áreas anímicas —yo diría psicobio- 
lógicas para expresar afectan a la totalidad del hombre—, Balint nos 
redescubre esa soledad como fenómeno deficitario que anida, como el 
gusano en la fruta corrompida, en el alma del hombre de hoy. «pese 
a su aparente vivir en compañía» (Laín). De esa soledad, en «el fondo 
ávida de afecto, protección y amparo que nace de la perturbación de 
la relación dialógica en sus distintos planos, en el vínculo de tres, del 
conflicto y en el de la carencia primordial. De esa soledad de la que 
ha nacido, en nuestro tiempo, la delectación morosa en la angustia, en 
la náusea, en el absurdo y la elevación de éstas, angustia, náusea y ab- 
surdo, a Categorías primordiales del humano existir. * 

Esa soledad, «experiencia fundamental y originaria del Ouro mo- 
derno», en la que Laín ve el arranque para las diversas líneas de pen- 
samiento en que se expresa la preocupación contemporánea por el pro- 
blema del prójimo es, en el fondo, «conflicto» y, sobre todo: es, tam- 
bién muy en el fondo, «carencia». Nada tiene que ver con esa otra 
soledad, que es «plenitud»; la que ahora reconquistamos como logro 
supremo del hombre, como fruto supremo de madurez. Ya que, como 
ha señalado otro psicoanalista contemporáneo, Winnicott,. ésta es qui- 
zás la característica menos falible de la madurez emocional dei hom- 
bre: su capacidad de poder estar solo, su aptitud para vivir en sole- 
dad, en la soledad creadora, sin angustia ni sentimiento de. vacío 0 
desamparo. 

En lo más radical y último, tod'a creación es solitaria. En la cima 
de su madurez, el hombre ha de ser capaz de soportar —sin esfuerzo 
ni pena— la soledad. 

Así fué, en efecto, la soledad creadora de Proust, a en los 
últimos años de su vida en su habitación de paredes de corcho, ais- 
lado de todos y de todo; así también la de Rilke, solitario en Muzot, 
en el Valais, negándose hasta a la compañía silenciosá de un «perro, 
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pues aun ésta podía perturbarle en su esforzada creación; así fué 
quizás la soledad de Cervantes en su mazmorra de Orán, soledad de la 
que salió El Quijote. Así la soledad, en suma, de todo gran creador; 
de Goya, de Rembrandt, de Beethoven, de Mozart, la «tiefe Stille» del 
propio Goethe. Así sobre todo, la soledad de los santos: la de Fray 
Luis, la de Santa Teresa, pese a su ánimo batallador y andariego, la 
de San Juan de la Cruz. Podemos acompañar al hombre creador hasta 
ese momento que inmediatamente precede a la creación, O estar con 
él, desde el momento que inmediatamente le sigue: Mas la realidad 
es, inexorablemente, ésta: el hombre crea como solitario, El hombre 
está siempre solo ante su Obra. 

El hombre está, al menos mientras la crea, solo tante su obra. Y su 
creación será tanto más genuina y pura cuanto menos se hayan apro- 
ximado a los arrabales de su soledad y de su silencio los demás, cuan- 
to menos le perturbe en su creación el juicio o la estima de los otros. 
También está solo el hombre ante la enfermedad, sobre todo ante la 
enfermedad orgánica, acaso también, al menos en ciertos casos, crea- 
ción suya. Como lo está ante el dolor. O ante la vejez. Como lo está 
ante la muerte. Y lo está, asimismo, ante Dios. Esta soledad re-encon- 
trada, reconquistada tras nuestra navegación «dialógica» por los vas- 
tos mares en que el hombre es prójimo y sólo así puede entenderse y 
concebirse, está rodeada de misterio, muy poco sabemos de ella. Por 
tanto, poco de ella debemos hablar. 

Sólo añadiré dos cosas: una nos la recuerda el propio Winnicott; 
para poder ser capaz de estar solo es preciso que la relación dual, de 
madre a hijo, o de ser recién nacido a persona tutelar, haya cursado 
sin trastorno, armoniosamente. Ya que si el hombre llega a sér capaz 
de estar solo, sin inquietud ni angustia, en su silencio creador, es por- 
que siente que a su lado, impalpable, hay simpre una presencia. En 
su primera faz, fué la presencia de ese alguien que iba a permitirnos 
subsistir como ser vivo y, después, hacer que fuéramos capaces de 
«cargar con la realidad». En su faz última, esa presencia será la pre- 
sencia de: Dios: ¡Enorme responsabilidad para el hombre lo que esto 
trae consigo! Puesto que, en virtud de ello, el mandamiento del amor 
al prójimo nos desvela una de sus profundidades, al ya no poder ser 
considerado como mera consigna individual que atañe tan sólo a la 
propia perfección. De este amor al prójimo vemos ahora que ha de- 
pendido nuestra consistencia como individuos, lo más secreto de nues- 
tro destino, nuestra salud física y mental y también, allá en lo más 
hondo, nuestra fe. De él van a depender también destino, salud y creen- 
cia de los que están cerca de nosotros, próximos a nuestra esfera de 
acción. : 

Toco aquí cuestiones en las que yo, que sólo soy médico y no so- 
ciólogo, ni pedagogo, ni filósofo, ni teólogo, no tengo competencia y de 
las cutales, por tanto, no puedo hablar. Lo único que, como médico, 
puedo decir es, sencillamente: «A esto he llegado». Tras treinta años 
de contacto con la enfermedad, muchos de ellos pasados en los labo- 
ratorios y en las salas de autopsia, invirtiendo en el estudio de las 
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huellas muertas de la perturbación vital quizás más horas de las acos- 
tumbradas —tal, al menos me fué reprochado alguna vez—; otros, 
transcurridos en las clínicas a la cabecera de los enfermos, siguiendo 
rigurosamente los conceptos más ortodoxos de la medicina científico- 
natural. Los propios pacientes me enseñaron a seguir más adelante 
y, para poder comprender la enfermedad en toda su desconocida lam- 
plitud, llegar al estudio de la profunda realidad dialógica humana. 
Pienso que esto a que he llegado puede interesar, no sólo al médico, 
sobre todo al joven, sino también, eso sí y bastante, al sociólogo, al 
pedagogo y quizás al filósofo y al moralista. Sobre todo hoy en que, 
por la razón que fuere —hipertrofia del Yo dominador sobre las cosas 
o cualquier otra—, son evidentes los signos de que el hombre quiere 
salir de su angustiosa soledad. Para entrar en esa otra que Zubiri llama- 
ría, quizá, «desligada», que hemos visto es fruto de la madurez. Soledad 
que ya San Juan de la -Cruz cantó como «soledad sonora», como soledad 
en la noche sosegada. «Este conocimiento entiendo quiso dar a entender 
David cuando dijo: Vigilavi et factus sum. sicut passer solitarius in 
tecto (Ps 101, 8), Que quiere decir: Recordé y fuí hecho semejante al 
pájaro solitario en el tejado» (4). 

Pájaro solitario y libre. Siempre, la del avecilla, ha sido la me- 
táfora preferida del hombre con anhelo de libertad, ya que la posi- 
bilidad de la soledad es aquí expresión, asimismo, de la máxima li- 
bertad interior. De aquélla libertad cuyo vínculo secreto con el amor 
al prójimo nunca, en la historia del hombre, logró expresión más vi- 
gorosa que en la Parenesis de la Epístola la los Gálatas. Cuando tras 
denunciar el mensaje discordante que hay en la antigua ley respecto 
a la circuncisión y a la obediencia rígida a normas muertas, San 
Pablo exclama: «Es para que quedemos libres, para lo que el Cristo 
nos ha liberado» (5). Y, poco después: «Efectivamente, hermanos míos, 
habéis sido llamados a la libertad; tan sólo que esta libertad no se 
vuelva pretexto para la carne; sino que, por la caridad, debéis pone- 
ros unos al servicio de los otros. Pues sólo un precepto contiene la 
Ley en toda su plenitud: Amarás al prójimo como a ti mismo» (6). 
En este trozo de la gran epístola paulina, en el cual, como dice Ru- 
din (7), resuena la peculiarísima y grandiosa proclamación de la li- 
bertad del cristianismo, está encerrada la articulación profunda en- 
tre amor, libertad y norma moral, a la cual me atrevo a pensar que, 
consecuentemente elaborados desde el punto de vista ético, llevarían 
también los datos psicobiológicos que muy someramente hemos ex- 
puesto en este trabajo. 


Dr. Juan Ror CARBALLO 
Madrid 


(4) San Juan DE La CRuz: Cántico espiritual, estr, 14-15, n. 24; p. 793-794, en la edi- 
ción del P. JosÉ VICENTE Dre LA Eucaristía OCD, Madrid, Editorial de Espiritualidad, 1957. 

(5)AGad SL: 

(6) Ga! 5, 13-14. y 

(7) J. Rubin, Das Gewissen in katholischer Sicht, en el libro Das Gewissen. Zúrich, 


Rascher Verlag, 1958, 208 p. 


¿ES POSIBLE LA APLICACION DE LOS 
EJERCICIOS DE SAN IGNACIO A 
ESPIRITUALIDADES NO IGNACIANAS? 


La práctica frecuente de los ejercicios espirituales, por toda clase 
de católicos, seglares, sacerdotes y religiosos, ha provocado un pro- 
blema que estos últimos años se está agitando con marcada insisten- 
cia: la relación de la espiritualidad ignaciana, sostén y alma de los 
ejercicios de San Ignacio, con la espiritualidad de los que los prac- 
tican, principalmente si son estos religiosos. 

O planteado el problema en términos más claros: Cada Orden re- 
ligiosa tiene su espiritualidad propia, aprobada por la Iglesia, esencia 
de su ser, con una vitalidad atestiguada por muchos siglos de fecun- 
didad espiritual, Parece un contrasentido y un absurdo que esa es- 
piritualidad necesite de injertos extraños, de prácticas ajenas a su 
espíritu y tradición primitiva, como serían los ejercicios ignacianos. 
No se concibe que la Iglesia pueda mandar o recomendar semejante 
amalgama. 

Este planteamiento está hecho desde uno solo de los extremos: 
desde el ángulo de la espiritualidad de los religiosos. Desde el otro, 
es decir, desde el campo del igntacianismo, el problema resulta más 
complejo y enmarañado. ¿Hasta qué punto es esencial en el método 
la espiritualidad ignaciana? ¿En qué consiste lo esencialmente igna- 
ciano, y qué es lo que debe darse para que sean los ejercicios de San 
Ignacio? ¿Qué puede omitirse sin pérdida de su auténtica eficacia? 
¿Se puede aplicar el método a personas que viven distinta espiritua- 
lidad o se debe recurrir a otras soluciones? 
Merece la pena reflexionar sobre estos problemas de tanta actua- 
lidad e interés, tanto más cuanto que, en mi opinión, se van sortean- 
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do no pocas veces las dificultades que brotan de la práctica, como 
se puede, sin preocuparse mucho de si la solución es muy apta. Se 
sale airoso de aquel caso, pero la dificultad queda en pie, y se crea, 
a base de soluciones precarias, una práctica perjudicial. 

Comencemos por las soluciones dadas ya al problema. 

Algunos han cortado por lo sano, dando o formando ejercicios y 
retiros de índole distinta a la ignaciana. Ahondando en sus prácticas. 
tradicionales, retiros, vigilias, liturgia, letanías, devociones propias, cos- 
tumbres domésticas, van pasando unos días con más oración y reco- 
gimiento. 

Solución naturalmente legítima, que puede resultar para muchos 
muy útil, pero que cae fuera de nuestro campo. Aquí no hay relación 
entre dos espiritualidades, que es nuestro punto de vista, sino sola- 
mente empleo de una. 

Otra solución ha propuesto hace poco el dominico P. Girón (1). Se- 
gún él, los religiosos, no pueden practicar los ejercicios de San Igna- 
cio, sino otros empapados del espíritu propio. Los de San Ignacio pre- 
suponen una espiritualidad jesuítica, que no se puede adaptar a los 
no jesuítas. Además los ejercicios del santo de Loyola son para con- 
vertir pecadores y remover conciencias. Otra razón por la que no 
pueden adaptarse a los religiosos. Con todo en este caso admite una 
excepción. Si se trata de religiosos decadentes, o de un convento re- 
lajado, pueden utilizarse con gran fruto, porque esos religiosos no vi- 
ven en realidad la espiritualidad propia, y necesitan un estímulo ex- 
terno que les espolee y les saque de su indolencia espiritual. Pero 
después tienen que hacer otros ejercicios según la regla (2). 

Este autor no prescinde del elemento ignaciano, sino lo excluye 
positivamente. No existe, como en los casos anteriores, una sola es- 
piritualidad, sino una pugna positiva entre las dos. 

Aunque fuera cierta su afirmación, de que los ejercicios ignacia- 
nos no poseen más que un valor purificativo, no resolvía el problema 
que traemos entre manos. Unicamente lo trasladaba a otro campo. 
Porque es demasiado evidente que también los religiosos, no sólo en 
los períodos de relajación, sino en todo momento, como hombres que 
son, están expuestos a mil deficiencias y necesitan purificarse sin ce- 
sar, y volver a meditar las verdades de la primera semana. Y ante esta 
realidad, vuelve siempre la mismáa pregunta: ¿Puede realizarse esa 
depuración espiritual a base del espíritu ignaciano? 

Pero ningún mediano conocedor de los ejercicios puede estar con- 
forme con esa opinión, que va en contra de la experiencia de cada 
día y de la ininterrumpida enseñanza de los Papas durante cuatro si- 
glos (3). Ha habido quien directamente ha respondido a sus razona- 


1) A. GIRÓN, O. P., Esercizi spirituali ignaziani e vita religiosa, en «La Scuola Cat- 
tolica» 86 (1958) 366-386. 

(2) Ciertamente se han reformado muchos monasterios gracias a los ejercicios, 
como puede verse en nuestra Historia. de los ejercicios, vol. l, p. 236-240, 243, y I!, 
p. 185-186, pero también sirvieron abundantemente para la santificación de muchos 
religiosos, ib. 1, p. 217-220. y apéndice estadístico. 

(3) Un resumen muy preciso de las afirmaciones más significativas de los Roma: 
nos Pontífices, en H. Marín, Los ejercicios espirituales de Sun Ignacio de Loyola. Do 
cumentos Pontificios, Zaragoza, Hechos y Dichos, 1952, p. 16-22, 
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mientos (4). Nosotros no creemos necesario detenernos en refutar su 
aserto, que por lo demás cae por su base, si vale algo lo que vamos 
a declarar en este trabajo. 

Se ha dado otra tercera solución. Ir viendo los elementos afines 
que existen entre la espiritualidad de la Orden en cuestión y la de 
San Ignacio, e insistir en ellos, dejando a un lado los que parecen irre- 
ductibles. Repito que no estoy escribiendo sobre los que diseñan unos 
ejercicios, específicamente propios de una orden religiosa, sino de los 
que quieren aprovecharse de los ejercicios ignacianos 

Esta coordinación y mutua inserción se ha realizado de maneras 
diversas. El P. Sanchis Alventosa, en una publicación reciente, reduce 
a Cuatro, que creemos recogen bien, si no todas las experiencias rea- 
lizadas, sí las tendencias que las han dirigido (5). 

Habla el Padre de la espiritualidad franciscana, pero de hecho todo 
lo que dice, se debe aplicar 'a cualquier espiritualidad, ya que su caso 
es sólo un punto particular del problema general que afecta a todas 
las espiritualidades. 

Daremos primero, cambiando algo el orden del autor, los dos mé- 
todos más extremos, y luego los otros dos, que se mueven en una 
zona más equilibrada. 

Primer método: Se desarrolla fielmente el plan ignaciano, pero en 
el desarrollo se buscan ejemplos y aplicaciones del santoral y de la 
vida franciscana. 

Se puede considerar como una varlante de este procedimiento el 
usar textos del fundador de la Orden que expresen las mismas ideas 
de San Ignacio. Es clásico bajo este respecto el libro del carmelita des- 
calzo P. Gabriel de Jesús, que va explanando las meditaciones igna- 
cianas con textos de Santa Teresa (6). 

Aquí, o se presupone la identidad de las dos espiritualidades, o si 
no, se aplica la espiritualidad ignaciana, pura y totalmente, al reli- 
gioso. Esta solución es la más sencilla, bajo el punto de vista ignacia- 
no. Es la victoria del elemento ignaciano, con la anulación del fran- 
ciscanismo, que queda reducido ta unos reductos insignificantes y prác- 
ticamente sin importancia. Esos ejemplos quedan en una zona muy 
externa. Sea cual sea el ejercitante, aunque no posea ninguna espi- 
ritualidad determinada, hay que ir extrayendo del ambiente en que 
vive y de las circunstancias en que se desarrolla su vida, la aplica- 
ción concreta de la doctrina que se expone. 

Segundo método: Es el procedimiento extremo. Se toman de los 
ejercicios solamente las materias de las meditaciones, de una manera 
muy general y con plena libertad de añadir o quitar algunas, sin fi- 
larse en su desarrollo y encadenamiento interno, ni intentar el fin 
que pretende el santo. Como dice el P. Sanchis Alventosa «aunque 


(4) L. Doss1, Peccatori e mistici negli essercizi spirituali di S. Ignazio di Í 
! L, cai S gli e , , USE E i Loyola. 
Aproposito degli esercizi sp. voluti dalla Chiesa, en «La Scuola Caltolica + 86 (1958) 49.63. 
mo SS o ra NS en otras. Cfr. Historia de los ejercicios 
(5, . SANCHÍS ALVENTOSa, O. F. ., Ejercitatorio. Teorí ictica. jercicios 
espirituales o ll o. Teoría y práctica de ejercicios 
(6) GABRIEL DE JESÚS, O. C. D., Ejercicios de San Ionacio 1 de Santa Ter 
religiosas. Madrid, Gregorio del Amo, calle Paz, n. 6. il % a 
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llamen ignaciano su sistema, no lo es más que en la corteza, es decir, 
en las materias de meditación, en el plan general. Pero ni aun siquie- 
ra en esto resultan completamente ignacianos, puesto que suelen de- 
tenerse mayormente en los temas de la primera semana, como más 
efectistas, contentándose con tocar tapenas los restantes. En realidad, 
no es éste el procedimiento más recomendable, ya que sus seguidores 
despojan los ejercicios del vigor que les presta la técnica ignaciana, 
que es lo que verdaderamente importa. El plan de meditaciones, a 
fin de cuentas, se podría sacrificar sin perder gran cosa, con tal que 
Se consiguiese ir presionando el alma del ejercitante hasta hacerla 
caer a los pies de Cristo» (7). 

Aquí se eliminan de raíz las dificultades desde el punto de vista 
de la espiritualidad religiosa. El cauce ignaciano de las materias es 
muy amplio, y dentro de él caben, sin violencia alguna, los elementos 
de todas las espiritualidades, y mucho más si se emplean con la li- 
bertad con que suelen utilizarlos estos autores. Pero ese cauce, va- 
Ccío de sustancia ignacilana, desprovisto de sus elementos más sustan- 
tivos, no puede llamarse ignaciano. Es la invasión de las espirituali- 
dades religiosas, con la anulación de lo auténticamente ignaciano. 

Tercer y, cuarto métodos: Pretenden taprovechar la virtualidad de 
ambos factores, sin anular ninguno de ellos. El método ignaciano, no 
ya sólo las materias de sus meditaciones, como acabamos de ver en 
el sistema anterior, sino todo él, su urdimbre, su lógica, su fuerza in- 
terna, se quieren poner como soporte y canal de la doctrina y espi- 
ritualidad religiosas. Se coge el mecanismo, pero se hace pasar por 
él otra sustancia distinta. Se utiliza el proceso ignaciano con mate- 
rias diversas. 

Los dos procedimientos se diferencian entre sí sólo en que uti- 
lizan en mayor o menor cantidad uno u otro de los dos elementos. 

El primero de estos dos toma la contextura íntegra en sus deta- 
lles principales: la materia de las meditaciones, las normas, el fin, 
sigue paso a paso en cuanto puede las observaciones del libro —es 
más ignaciano—; el segundo recoge sólo la táctica general, el fin, pero 
se aparta en Ocasiones de la materia y de algunas normas, preten- 
diendo, sin embargo, con otras materias y otros elementos producir 
el mismo fin que San Ignacio. Este, como se ve, es menos ignaciano 
y más impregnado de espiritualidad religiosa, pero como el fin espe- 
cifica la obra, y se pretente en ambos el mismo fin, son en realidad 
los dos bastante similares. 

El P. Sanchis Alventosa habla de estos procedimientos desde el 
punto de vista práctico. Va dando incluso normas e indicaciones para 
realizarlos de modo más eficaz. No tenemos nada que objetar a las su- 
gerencias del autor. Queremos solamente remontarnos a un terreno 
más teórico y estudiar la legitimidad o no legitimidad de semejantes 
combinaciones, porque de hecho este procedimiento, que va extendién- 
dose cada vez más, es el que ha provocado las protestas de unos y 
las reacciones de otros. 


(7) Sancumís ALVENTOSA, Ejercitatorio, p. 69. 
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Desde la vida de San Ignacio comenzaron a hacer ejercicios mu- 
chos religiosos en las casas de los jesuítas, sin que nunca se les ocu- 
rriera pensar que pudiera haber incompatibilidad entre las enseñan- 
zas que recibían y el espíritu que les animaba. No veían ninguna 
dificultad. Iban los jesuítas a los monasterios de benedictinos; se 
ejercitaban toda clase de religiosos, ya que nos consta que hicieron 
ejercicios religiosos de las principales órdenes, como agustinos, be- 
nedictinos, camaldulenses, capuchinos, carmelitas, dominicos, francis- 
canos, jerónimos, mercedarios, trinitarios (8). ; 

Después de los ejercicios no se consideraban más jesuítas, sino me- 
jores religiosos, lo mismo tenemos que decir de los sacerdotes y de 
los obispos (9). 

Más aún. Varios sacerdotes en los primeros años de la actividad 
de Stan Ignacio en Italia, comenzaron a dirigir en el método ignacia- 
no y a dar ejercicios por su cuenta (10). Señal evidente que no encon- 
traban en ellos nada ajeno a su espiritualidad y que los consideraban 
como un medio eficaz de trasmitir sus ideales y anhelos más ínti- 
mos, y señal también de que Sian Ignacio no veía incompatibilidad 
alguna, cuando consintió en que los sacerdotes siguieran aplicando su 
método. 

Los sacerdotes y, sobre todo, los religiosos, hicieron más. Escribie- 
ron numerosos comentarios y explanaciones a los ejercicios con una 
mentalidad y táctica muy similares a las de los jesuítas de su tiem- 
po (11). Nos basta para nuestro intento dar la lista de algunos de los 
publicados solamente en el siglo xvi. No pretendemos ser completos. 
Queremos solamente indicar, por vía de ejemplo, varios de las diver- 
sas Órdenes. Elegimos los que creemos que han sido más representa- 
tivos o alcanzaron mayor difusión. 

Sacerdotes: Conocemos sólo los Ejercicios del sacerdote irlandés 
Mauricio BREHUN (Paris, 1616) y los de los canónigos, de Milán, Luigi 
Boss1 (Milano, 1626), y de Burdeos, Pierre De LuRBE (Bordeaux, 1621). 
Podemos añadir a éstos los del Canónigo de Letrán, Cesare Nicola 
BAMCABARI (circa 1699). 


Barnabitas: Anacleto de Secco (Milano, 1635 y Amedeo Comorro 
(Venezia, 1667). 


(8) Véase la estadística de los religiosos ejercitantes en tiempo de San Ignacio, en 
mi Historia de los ejercicios, vol. I, p. 302-303. Siguieron practicándolos después con rit- 
mo creciente en algunas Ordenes, decreciente en otras. Cf. Historia de los ejercicios 
vol. II, p. 217-220. : 

£ Cfr. sobre los sacerdotes, en el Indice de Historia de los ejercicios, I, p. 318, 
y Il, p. 584; sobre los obispos, ib., I, p. 231-235, y II, p. 223-224. 

(10) Cfr. El Clero secular y los Ejercicios espirituales en tiempo de San Ignacio, 
en «Sal Terrae» 36 (1948) 542-551. 

y (11) Véanse P. GeErLAc, O. F. M. Cap., De retraite dbij de Capucijnen in de XVIL- 
XVIIle eeuw., en «Franciscaans Leven» 13 (1930) 67-71; 106-111; 132-135; 173-181; 
MELCHIOR a POBLADURA, O. F. M. Car., Historia generalis ordinis fratrum minorum ca- 
puccinorum. I. Roma, 1947, p. 229-237; M. ViLLER, Le XVII siécle et Vorigine des retrai- 
tes spirituelles, en «Revue d'Ascétique et Mystique», 9, 136-162, 359-384; L. von Herr- 
LING, S. J., Exerzitienbúcher fúr deutsche Benediktinerklóster im 17. und 18. Jahrhun- 
dert, en «Zeitschrift fir Aszese und Mystik» 6 (1931) 170-173; M. BarLLori, S. IL, Zur 


Anpassung der Exerzitien bei den Schweizer Jesuiten und Benediktinern des 17. und 18. 
Jahrhunderts, en AHSI 17 (1948) 160-169. - 
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Benedictinos: Son los más numerosos y los que siguen más fiel- 
mente a San Ignacio. Citemos sólo a Dom Cipriano Pérez (Montse- 
rrat, 1614); Dom Philippe Francos (j 1635); Dom Joaquín LE CONTANT 
(Rennes, 1653 y otro para Superioras, Rennes, 1662); Dom Anselme 
BIsLING (Einsiedeln, 1664); Dom Claude MartIN (j 1696). 

Capuchinos: También entre éstos hay muchos directores de ejerci- 
cios, aunque en general, no sean tan ignacianos como los benedicti- 
nos. Mattia BELLINTALI DE SALO, que editó ya en Brescia en 1573 su 
Pratica dell'orazione mentale, meditaciones dispuestas en orden muy 
similar al de San Ignacio. Esta obra se reeditó muchas veces en los 
siglos XVI y xv; Joseph De Paris (Paris, 1635); Johann Chrysost. von 
OBERBUREN (Zug, 1645); Joseph De Breux (Paris, 1617, ejercicio «se- 
lon le veritable esprit de S. Francois»); Angelico De LisLeE; Franz Seb. 
VON ALTDORF (Zug, 1686); Dyonisius A LUXEMBURG (Dillingen, 1687). 

Carmelitas: Giulio Cesare Burchm1 (Bolonia, 1630). 

Cartujos: Sin contar al ex jesuíta Andrés CaPiLLa que publicó su 
Manual de ejercicios ya en 1576; René Henseo (Colonia, 1610); Anto- 
nio MOLINa, ex lagustino (Madrid, 1613) y un cartujo anónimo de Ittin- 
gen (Ib. 1613). 

Cistercienses: Dom Sans DE SAINTE CATHERINE (Paris, 1616). 

Conventuales franciscanos: Jacomo BAGNACAVALLO (Interamnae, 1620, 
pero está inspirado fuertemente en San Buenaventura). 

Dominicos: Peter DIERKENS (Gand, 1659); Antonio del S. Sacramen- 
to (Le Quieu) (Avignon, 1685). 

Franciscanos menores: Angelo De LanrTosca (Roma, 1610); Severin 
RuPeriC (Paris, 1623); Antonio Daza (Madrid-Roma-Blarcelona, 1625); 
Adrien DE MARINGHES (Lyon, 1659); Jean Bte. Bazin (Lyon-Paris, 1686). 

Oratorianos: Francois BOURGOING (Paris, 1648); Hugues BoucHARrRD 
(Paris, 1679: es un retiro «sur le sacrement de baptéme», pero «avec 
des pratiques pour s'occuper de Jésus-Christ»). 

Premostratenses: Fr HerLer (Marchtal, 1695). 

Teatinos: Giovanni Bta. Dabiece (Lucca, 1668). 

Trinitarios: Pablo Aznar (Barcelona, 1623). 


Esta lista, que se podía alargar fácilmente, demuestra el interés que 
tomiaron por los ejercicios hombres de tan distintas mentalidades espi- 
rituales. Los consideraban como algo propio, Se sentían maestros y 
necesitaban comunicar a otros su mensaje y sus experiencias. No 
todos siguen a San Ignacio igualmente, pero, sí queremos decir, que 
no es muy diversa su táctica, de la de los jesuítas de la época. Y lo 
que ahora nos interesa subrayar de un modo especial. Para ninguno 
de esos religiosos, y de los miles que se retiraban a ejercicios, cons- 
tituía su práctica un problema de adaptación o de acomodación. No 
veían ninguna dificultad ni incompatibilidad espiritual. 

Tenemos que ante una misma realidad se ha reaccionado de un 
modo muy distinto hace tres siglos y en la lactualidad. ¿Cuál es la ra- 
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zón de esta diferencia? La última causa no radica en los ejercicios, 
«ino en el modo de concebir la espiritualidad, Entonces se fijaban en 
el fondo común a todas las espiritualidades. Todos aspiraban a vivir 
la perfección evangélica, tal como la había fijado Jesucristo y la Igle- 
sia. Las tres vías, el sistema espiritual más en boga, valía para todos. 
Se sentían todos necesitados de purificación, iluminación y con ansias 
de unirse más íntimamente con el Señor. 

Había diferencias entre jesuítas y carmelitas, como las había en- 
tre los mismos carmelitas y jesuítas entre sí, y entre dos hombres 
cualesquier, pero se fijaban en lo que unía, que era mucho más. Hoy 
en cambio se está diluyendo la espiritualidad en formas y más for- 
mas particulares. No sólo cada Orden religiosa, sino cada profesión 
y aun oficio o entidad, aspira a tener su espiritualidad discriminada. 
Se habla de la espiritualidad del deportista, abogado, la del viaje y 
la del trabajo. Nosotros más materializados y avezados a una obser- 
vación más particularizada de las cosas, hemos perdido el hábito de 
las concepciones abstractas y genéricas de los escolásticos de la edad 
de oro, los forjadores del pensamiento de la época que nos ocupa. Ins- 
tintivamente iban tal denominador común de los objetos que manejan. 
Hoy en cambio nos detenemos en las menudas discriminaciones. 

Nuestro problema es una derivación y consecuencia de la diferen- 
te visión de la espiritualidad. Necesitamos por ello, para ir sobre se- 
guro, adentrarnos en el problema de la unidad y variedad de la es- 
piritualidad. Sólo ahí encontraremos la luz que guíe nuestros pasos, El 
problema es muy complejo y ha sido tratado muchas veces (12). Nos- 
otros no podemos hlacer otra cosa que extraer de estos autores, de 
modo esquemático, la naturaleza y características de la espiritualidad. 

1) La santidad consiste en participar de la santidad de Dios, el 
único santo de una manera perfecta, el fin y modelo de todos los hom- 
bres y de todas las acciones. 

2) Las criaturas no pueden igualar la santidad divina, ya que Dios 
será siempre más santo y de una manera más pura que todas las cria- 
turas juntas, pero pueden imitar de modo imperfecto algún atributo 
divino y 'alguna actividad o modalidad suya. 

3) En consecuencia las diferencias que se dan entre la santidad 
de los diversos hombres, provienen de la limitación innata a toda cria- 
tura. Al no poder cada una reflejar sino un aspecto de Dios, resulta 
la posibilidad de que muchos tiendan al mismo fin y, sin embargo, 
recojan aspectos diversos. Dios conoce mejor que nadie esta limita- 
ción. Su Providencia guía a todos de modo que cada uno pueda en- 
trar en la órbita espiritual que más se le adapte, y le lleve a una 
santidad mayor, 0 hablando con más propiedad, Dios ha ido a cada 
uno colocándole en las circunstancias precisas para que pueda vivir 
en la espiritualidad más apta para él. 

4) Las divergencias que resultan de esta limitación tienen una 
unidad trascendente, y aun intencional. Parecen muchas, porque se 


(12) Puede verse la bibliografía princi 
a A ( É a. ¡Of pal sobre el tema en G. Can ) 
scuole cattoliche di spiritualita, en «La Scuola Cattolica» 78 O O decide 
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ven sólo facetas parciales, y la vista humana no llega la percibir el 
fondo único. 

5) Por todo ello como recordaba todavía hace muy poco el domi- 
nico P. Sauras «la unidad de la vida espiritual cristiana... no es obs- 
táculo a la multiplicidad de espiritualidades» (13). 

Y todavía más adelante: «La espiritualidad cristiana, consistente en 
vivir la vida de Dios, que se nos comunica por obra y gracia de Cristo 
y que se resume en la caridad, es esencialmente una, pero no es una 
unidad numérica, sino orgánica, como sucede en el cuerpo humano 
con los miembros, distintos entre sí, pero que forman una unidad en 
el cuerpo». Se trata de una unidad «personal que tiene en cada uno 
de nosotros sus notas individuales, peculiares, y por eso los san- 
tos no son santos en serie. Cada uno es un modelo» (14). 


6) Todavía otra consecuencia importante. La diferencia entre una 
espiritualidad y otra; tomada en este sentido particular, no estriba 
en la diferencia de los diversos factores que la integran, sino en el 
modo particular con que cada uno de ellos, o al menos algunos de 
ellos, están dentro del cuerpo. Todos tenemos que imitar a Jesucristo 
y amar ta Dios, quitar lo que impide el recto amor de Dios, luchar 
por la adquisición de las virtudes. No se puede decir que la espiritua- 
lidad franciscana se distingue por la pobreza, la benedictina por el 
culto litúrgico, la carmelitana por la oración. Todos tenemos que ser 
pobres, al menos, de espíritu, dar culto litúrgico a Dios, orar. Exac- 
tamente como sucede en el cuerpo humano. No se distingue uno del 
otro por la carencia de algún miembro, sino por eso que llamamos 
aire de familia, o fisonomía individual, más fácil de percibirla que de 
definirla. Aun dos hermanos gemelos tiene siempre algunas diferen- 
cias. : 

7) Sólo en estas modalidades íntimas radica la diferencia. Todos 
los religiosos tienden a servir a Jesucristo, pero cada uno con una 
modalidad característica. Unos le servirían de modo más majestuoso, 
como conviene a caballeros de corte espiritual que hacen guardia ante 
su Rey; otros le defenderán de los enemigos, con el arma de la pia- 
labra y de la pluma; otros adoptarán una actitud más de combate y 
de trinchera, despojándose de hábitos y aderezos externos necesarios 
en quien vive en la corte, pero incomprensibles en una vida agitada 
de calle o cuando se trasladan al frente de batalla para defender las 
posiciones más combatidas. Todos tiene que seguir el mismo camino 
evangélico, llenarse de las virtudes teologales y cardinales, amar a 
Dios del modo más perfecto posible. 


8) Si se quiere ir al fondo del problema, hay que decir que todas 
las espiritualidades, de cualquier especie o dimensión que sean, giran 
sobre dos polos: abnegación de sí mismo y amor de Dios, o si se pre- 
fiere usar de otros términos, en dejar lo desordenado del amor pro- 


(13) E. Sauras, O. P., Apuntes para la estructuración de una Espiritualidad Seglar, 
en «Teología Espiritual» 3 (1959) 198. 
(14) Ib., p. 202. 
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pio para amar a Dios del modo debido. Lo demás es periférico y ad- 
Jetivo. 

En teoría la santidad puede reducirse a amar a Dios, pero de he- 
cho, dado que conservamos la fuerza de la concupiscencia que nos 
tira sin cesar hacia abajo, necesitamos luchar y abnegarnos para lle- 
gar a amar a Dios. ] 

9) Se ve por todo esto la exactitud y profundidad de la fórmula 
evangélica: «El que quiera ser perfecto, niéguese a sí mismo, tome 
su cruz y sígame», y el sentido profundo de la frase de Pío XI, cuan- 
do define a la devoción al Corazón de Jesús compendio de toda la re- 
ligión y aun la norma de vida más perfecta ya que es una devoción 
que se basa en los dos quicios de la consagración total y reparación (15). 


Basten estos conceptos para poder ya encuadrar nuestro tema en 
su punto justo. San Ignacio quiso fijarse de modo particular en los 
elementos unitarios y comunes. Buscaba la verdad, no se fiaba de sí 
mismo. Quería normas objetivas, Fué al Evangelio y a la Iglesia. Re- 
cibía no lo que le gustaba o no le gustaba, sino lo que se conformaba 
con sus enseñanzas milenarias. 

Dios quiso ilustrarle en esta misma dirección. La visión del Car- 
«doner fué la estructuración unitaria, la visión sintética del plan de 
la Trinidad divina sobre la humanidad y el puesto de la criatura en 
este plan. Una armónica organicidad de los elementos espirituales. 
Fué la gran misión del santo en la Iglesia. Dios, aun naturalmente, 
le dotó de un carácter reflexivo que pudiera depurar las esencias de 
las cosas, y le puso en los sitios donde pudiera recoger la tradición 
eclesiástica y religiosa. Por medio de los libros de Loyola y las en- 
señanzas de Montserrat, se puso de repente en contacto con lo más 
depurado de la espiritualidad medieval y la devotio moderna, sín- 
tesis a su vez de los grandes movimientos patrísticos. Era el hombre 
de la Iglesia que asimilaba por una vocación singular de Dios las esen- 
cias evangélicas diseminadas en el ancho campo de las familias re- 
ligiosas más florecientes (16). : 

San Ignacio, gracias a esta luz particular de Dios, polarizó la san- 
tidad en torno a los dos quicios de la abnegación y del amor: poder 
en todo amar y servir a su Divina Majestlad, aborrecer los desórde- 
nes, hasta en sus causas más profundas, y elegir el puesto en que 
pudiera realizar su misión, la misión asignada por Dios. 

Centró estos dos elementos en Jesucristo y en la Iglesia. Aunque 
en teoría se pueden imaginar múltiples medios de llegar hasta Dios, 
de hecho en el Nuevo Testamento, nadie va al Padre sino por el Hijo. 


(15) Pío XI, Miserentissimus Redemptor, AAS 20 (1928) 167. Cfr. J. SoLaANo, La de- 
AR al Sagrado Corazón de Jesús según las Encíclicas Pontificias, Bilbao, 1950, p. 38, 

(16) Ha puesto de relieve de modo especial este aspecto H..RAHNER, Ignatius von 
Loyola und das geschichtliche Werden. seiner Frómmigkeit. Graz, 1947. me española, 
Ignacio de Loyola y su histórica formación espiritual, Santander, Sal Terrae, 1955. 
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Y ya que Jesucristo continua invisible su acción, pero Hla dejado como 
lugarteniente y reflejo visible la Iglesia, el santo se apoya en ella 
para tener luz y garantía necesarias en su marcha ascendente y en 
su apostolado universal. 

Para conseguir esta objetividad y unidad del modo más completo, 
fundamenta los ejercicios en una doble táctica: considerar las ver- 
dades esenciales a la revelación, y eliminar, en cuanto es posible, 
el elemento personal y las consideraciones subjetivias, aunque sean be- 
llas y profundas. 

Las dos verdades centrales que forman la base de los ejercicios, 
son las dos verdades quiciales del cristianismo: Dios Creador y Dios 
Redentor, conceptos que, por este carácter esencial, tienen que for- 
mar la base de toda espiritualidad cristiana. 

Aun las realidades más particulares que sigue considerando en el 
proceso de las cuatro semanas, siguen perteneciendo a la contextura 
medular del cristianismo: naturaleza del pecado, novísimos, imitación 
de Jesucristo e identificación con El, necesidad de cooperar a la vo- 
cación divina, asechlanzas del mundo, demonio y carne sobre los ele- 
gidos. la asociación al plan de redención, la oración como medio de 
santificación y de obtener las gracias, la actuación inmediata de la 
gracia en el alma, la lucha de espíritus, la necesidad de dominar los 
instintos y tendencias desordenadas, la presencia de Dios en las cria- 
turas, la providencia continua de Dios sobre las almas. No se trata 
de consideraciones accesorias o marginales, ni de pensamientos de teó- 
logos determinados, sino de la quinta esencia del cristianismo, del ca- 
mino enseñado por Jesucristo para subir a la santidad. Se apoya en 
la Escritura y en la Iglesia. Para hacer ver la malicia del pecado, 
presenta el modo con que según la Escritura de Dios lo juzga. Las 
consideraciones, contemplaciones y meditaciones están basadas en la 
teología o en el Evangelio. 


Y todo esto lo presenta del modo más descarnado e impersonal po- 
sible. Quiere ocultarse para que quede sólo la impresión de la verdad 
expuesta. No puede prescindir de algunas consideraciones, de un hilo 
que una y enlace las diversas partes, de un sistema y táctica. Es hom- 
bre, y como todo hombre, no puede presentar los objetos sino de una 
forma determinada y relativa. Pero todas estas consideraciones tien- 
den a acercar al alma a Dios, a preparar su entrevista divina. Se re- 
tira en el momento en que se establece el contacto celestilal. El, tan 
preciso en las normas que el hombre ha de seguir antes de la ora- 
ción y como preparación a ella, no indica ni un afecto determinado, 
ni una súplica para después que se ha estlablecido el contacto divino. 
Dios obrará de modo mucho más perfecto. 


Todo lo que venimos diciendo se aplica a los ejercicios en su for- 
ma más genérica, tal como se hallan en el texto, no a las aplicaciones 
y adaptaciones, legítimilas, necesarias, ignacianas, sin las que la le- 
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tra quedaría muchas veces fosilizada, que suponen una ulterior de- 
terminación. 

La confusión viene a nuestro entender, de que se aplica lo mismo 
el término «ignaciano», como «ejercicios» sin distinción ninguna, a 
cada uno de los dos estladios. Casi todo lo que se dice es verdad, si se 
aplica a un momento, pero no, si se aplica a todo el conjunto o al otro 
estadio. Distingamos por ello cuidadosamente entre el texto de los 
ejercicios en su universalidad y sus aplicaciones reales. 

En su contextura más pura, tal como se refleja en el texto, tienen ' 
como objeto, que el alma conozca y elija el estado en que pueda amar 
y servir a Dios del modo mejor posible y, si ya lo ha elegido, como 
sucede en nuestro caso, el ver las modalidades y características con- 
cretas que le lleven a realizar el plan divino. 

Al contacto de las verdades evangélicas y eclesiales que se le pro- 
ponen, verá el modo de deshacer sus afecciones y de amar a Dios y se- 
guirle, cumplir sus obligaciones, supongamos de religioso franciscano 
o benedictino, cumplir sus obligaciones, de practicar sus votos. 

No se le imponen obligaciones nuevas, ni se le introduce práctica 
alguna jesuítica. Esto no es ni franciscano, ni ignaciano, esto es evan- 
gélico y eclesial. Lo dijo el dominico Egidio Foscarari, Maestro de 
Sacro Palacio, al examinar los ejercicios, por orden de Paulo III. Es- 
tán «sacados de la Sagrada Escritura y de la experiencia de la vida 
espiritual» (17). 


Los Pontífices nunca dicen que son fuente de santidad jesuítica, 
sino de santidad en general. Paulo 111 afirma que «están llenos de pie- 
dad y santidad», piedad y santidad no jesuíticas, sino simple y llana- 
mente piedad y santidad. Pío XI en su carta encíclica Mens nostra 
asegura que «son el principio de vida cristiana», no jesuítica, ni igna- 
ciana. La misma universalidad en otra expresión del mismo Pontífice 
en la Constitución apostólica Summorum Pontificum. Los ejercicios 
«ocupan lugar principal entre las ayudas que conducen a la piedad y 
a la perfección de la vida cristiana», o cuando afirma en la Encíclica 
Ad catholici sacerdotii que son «fuente perenne que por disposición 
de la divina Providencia, brota en la Iglesia» (18). 


Es necesario considerar más que frases sueltas, el hecho general 
de la recomendación continua del magisterio eclesiástico. Este hecho 
está proclamado, a nuestro entender, que la práctica vale para todos. 
No se trata de una espiritualidad propia sólo de un grupo. Sería lo 
mismo que decir que el movimiento litúrgico es una espiritualidad 
exclusiva de los benedictinos, el rosario de los dominicos, la doctrina 
de la infancia espiritual, de los carmelitas. Habrán nacido de una u 
otra forma, pero la fuerza interna y la universalidad de los elementos 


que bullen en su interior, se ha ido manifestando por un proceso na- 
tural irresistible. 


(17) Texto en C. H. Marín Spiritualia Exercitia 
E e ¿ 4 Ja secund 
documenta. Barcelona, Librería Religiosa, 1941, p. 12 ota 25, 
(18) Texto, ib., nn. 7, 803, 753. ' 
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Tenemos que distinguir cuidadosamente, como en cualquier pro- 
ceso cuatro elementos distintos: 

1) Los resortes que usa San Ignacio. . 

2) El subsuelo espiritwal y doctrinal en que se apoya. 

3) La savia que la impregna. 

4) El fin o fines que se pretenden. 

Si queremos compararlo con una empresa, vemos que se da la ma- 
quinaria que produce el objeto, el capital que posee el propietario y 
merced al cual ha podido poseer la maquinaria, lo mismo que sus es- 
tudios, cualidades y habilidades que le permiten el manejo más útil 
de ella y la hechura y venta del objeto. 

Puede uno, es verdad, pretender imitar la fabricación y aprender 
la técnica, pero puede simplemente comprar el objeto, sin preocupar- 
se del modo con que está fabricado. 

Lo mismo sucede en los ejercicios. No negamos algo que es evi- 
dente, que uno pueda merced a ellos empaparse de espiritualidad ig- 
naciana. Lo que ahora afirmamos es que es distinto pretender sólo el 
producto ya hecho, que intentar obtenerlo por nuestra cuenta. Ahora 
habiamos sólo de lo primero, y para eso basta someterse al régimen, 
sin necesidad de analizar la naturaleza de sus ingredientes, ni de co- 
nocer su estructura. Aquí se intenta sólo llenarnos de energías es- 
pirituales, ver la vocación divina, alcanzar la fuerza sobrenatural, des- 
¿rraigar afecciones, renovar la vida espiritual, todos frutos concretos 
de los ejercicios que se pueden conseguir con los principios univer- 
sales y la espiritualidad universal que late en ellos. 

Porque lo específico de San Ignacio no consiste en el fondo doc- 
trinal, ascético, de las verdades, sino en el proceso lógico, psicológico, 
en un sistema diríamos «técnico-espiritual», de horas determinadas de 
oración, ambiente externo, clima, que no tienen que ver nada con la 
naturaleza de la espiritualidad, sita en otra zona, con la que no se 
roza, 

Nada más distinto de un Tratlaado espiritual que el libro de los 
ejercicios, aunque esté lleno de doctrina espiritual. Las verdades y 
las normas espirituales están indicadas en función de unas circuns- 
tancias determinadas y aplicadas la un momento preciso de la vida 
espiritual, lo contrario de lo que sucede en cualquier libro doctrinal, 
en el que se establecen unos principios fijos, generales, que valen para 
las circunstancias y todos los momentos. 

Nlo se interprete mal lo que decimos, ni se crea que minimizamos 
el valor espiritual de los ejercicios. Los estamos considerando en su 
sentido más esencial de práctica, diríamos, en un momento dinámico, 
de método, estructurado en orden a la consecución de un fin deter- 
minado; no hlaablamos de la doctrina y espiritualidad, aque, como he- 
mos dicho, late en el fondo de su sistema, sin lla cual no se entiende 
el proceso, ni hablamos tampoco de los principios generales en que 
se sustenta, o de la infinidad de aplicaciones a que puede y debe dar 
lugar. Esto pertenece a un segundo momento: al de la aplicación con- 
creta a un ejercitante determinado. 
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También para este segundo momento hay un principio ignaciano com- 
patible con todas las escuelas de espiritualidad. Es el principio de la adap- 
tación, o mejor, de la aplicación concreta, que queda en manos del di- 
rector. San Ignacio va dando al director, es cierto, normas regulado- 
ras de lla aplicación, pero el modo concreto de aplicarlas en cada caso, 
según la capacidad natural, complexión, salud, formación, espirituali- 
dad del ejercitante, queda a merced de la prudencia y discreción del 
director. Ya lo dijo Gagliardi en el siglo xvI. 

«Non sunt omnia omnibus ad litteram eodem modo, sine alio de- 
lectu, tradenda, sed summa cum prudentia, singulis ea tantum quae 
singulis conveniunt. Hanc:autem fuisse mentem S. P, Ignatii ex eo 
constat, quod fere in omnibus liberum ac integrum sinit danti fixer- 
citia, ut immutet regulas easque accommodet pro varietate lac neces- 
sitate suscipientium» (19). 

La eficacia —y también la dificultad de los ejercitantes— proviene 
de esta flexibilidad interna del método que se pliega a las sinuosida- 
des más personales (20). Una de éstas es la espiritualidad del ejerci- 
tante. No se le ha de inyectar, si no necesita, ningún modo nuevo 
de vivir la vida espiritual, ni nuevas prácticas espirituales o devocio- 
nes, si éstas son rectas, como son en el caso que nos ocupa, sino se 
ha de reavivar el espíritu y sentido de la vida espiritual personal, si 
ha decaido, hacer que coja un paso más rápido, si lo ha aflojado, o que 
quite las afecciones parásitas, si se han introducido en su ser espiritual. 

En este caso los ejercicios desenmohecen prácticas, desentoxican 
órganos vitales, resucitan ideales dormidos, tonifican la vida espiritual 
encarnada en su ser, hace tal vez muchos años, pero que ahora la vive 
de una manera más intensa y pura. 


Habrá ocasiones en que al contacto de los ejercicios brolarán nue- 
vas prácticas, pero ni aun en este caso se trata necesariamente de 
injertos de otra espiritualidad. 

, El espíritu al subir, en virtud de la mayor fuerza y vitalidad que 
bulle ahora dentro de su ser, a una zona más elevada y transparente, 
amplía su visión, aumenta la potencilalidad y percibe o recoge formas 
de espiritualidad que yacían latentes dentro de sí hace años, pero que 
no había podido aprovecharlas hastáa entonces. No hay mezcla, ni adul- 
teración ninguna. Hay sólo un nuevo despuntar de energías existentes. 
Los numerosos franciscanos o dominicos que hicieron ejercicios en tiem- 
po de San Ignacio, no se sentían después jesuítas, sino más francisca- 
nos o más dominicos. Y lo mismo decimos de los sacerdotes. Después de 
los ejercicios se renovabla en ellos el fervor y las prácticas sacerdota- 
les. No recibían costumbres jesuíticas. 

Se habían asimilado ideas espirituales. Habían profundizado en un 


(19) GacLiarDI, Commentarii seu Explanationes in Exercitia. Bruges, 1882, p. 41. 
(20) Véase T. ARELLANO, S. J., La adaptación de los ejercicios ignacianos a las tan- 
das colectivas. Zaragoza, Hechos y Dichos, 1958, 2.* ed., y lo que decimos en Direc- 
ción de una tanda de ejercicios. Bilbao, Mensajero del Corazón de Jesús, 1954, p. 26-28. 
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mundo espiritual maravilloso, pero éste formaba parte de verdades que 
no tenían por apellido el nombre de ninguna orden religiosa, sino sólo 
el de la Iglesia. La afinidad interna de sus concepciones más íntimas 
con las que se les presentaban esos días en su esencia evangélica más 
pura, provocaba por necesidad interna la asimilación de los elementos 
que tal vez les faltaban para que culminara el proceso evolutivo y se 
reavivaran las que se encontraban atrofiadias. 

El Director en estas tandas tiene que ampliar mucho las aplicacio- 
nes y examinar las reacciones concretas que las verdades tantas veces 
meditadas producen en aquel momento. Tiene que dirigir al ejercitante 
desde esa zona. 

Esta actitud trajo otra consecuencia imprevista al principio. El con- 
solidamiento de lo que podíamos llamar la espiritualidad profesional. 
Tenían que aplicar los principios espirituales la vida real, al ambiente 
en que se iba a desarrollar su existencia. Esto les obligó a fijarse mu- 
cho más que antes en las circunstancias 'ambientales que pudieran con- 
dicionar la perseverancia, y sobre todo a dar no la doctrina en teoría, 
o de modo general, sino proyectada sobre el mundo real. 

Cuando se elegía en ejercicios la perfección en el mundo o en la 
vidla matrimonial, se tenía que trazar un plan de vida espiritual que 
pudiera llevarle a la santidad en el ambiente en el que había visto que 
Dios le quería. El clima tenía que hacer de estimulante de la perfección. 
El 'ambiente era uno de los factores que debían barajarse más aquellos 
días y que condicionaban casi todas las normas y aplicaciones. Nece- 
sitaban acomodar a las contingencias ambientales el plan de vida, exa- 
minar los factores que podían dificultar o facilitar la perseverancia, 
estudiar la función que podía desarrollarse dentro de él, sus. posibili- 
dades de mejorarlo y perfeccionarlo, el apostolado que podían realizar. 

Se comenzó, fenómeno nuevo en la literatura espiritual, a escribir 
sobre los diversos estados, Lo demandaban los ejercitantes que queda- 
ban en el mundo. El P. Androzzi que murió en 1575, escribió ya un 
libro sobre 'El estado laudable de las viudas; Pinelli un Tratado de la 
misa, especialmente para los seglares; Buseo otro sobre los diversos 
estados. En casi todos los libros de oraciones y prácticas espirituales 
se sugieren muchas para los determinados oficios y profesiones; Platti 
redactó también un libro De Bono status coniugalis. El movimiento 
culminó en la obra clásica, síntesis y cristalización de este nuevo clima, 
Gel P. La Puente De la perfección del cristiano en todos sus estados. 


En los ejercicios considerados en este segundo tiempo de aplicación 
concreta, se sugerían muchas consideraciones prácticas. Aquí venía la 
gran diferencia. Si se trataba de personas sin ninguna experiencia es- 
piritual, cada director le ibla indicando las que juzgaba más oportuno. 
Pero si hablaba a sacerdotes o religiosos que ya tenían una línea es- 
piritual marcada, su papel consistía en renovar el sentido y el fervor 


de la vida. 
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Pongamos como ejemplo, los ejercicios que dió el P. Aquaviva cuan- 
do era ayudante del maestro de novicios (21). Se dirige a novicios que 
ya han hecho el mes de ejercicios y están para acabar el noviciado o lo 
tienen ya muy avanzado. Tienen ya resuelta la cuestión de la vocación. 
Se trata ahora de ver el modo de vivir la perfección del modo más 
perfecto posible en el camino elegido. X 

El P. Aquaviva tiene en cuenta estas circunstancias, y no habla de 
una manera general de la 2.? semana, sino que va recorriendo las vir- 
tudes principales que exige el seguimiento de Jesucristo, indica las 
disposiciones de que deben revestirse. Dedica enteras meditaciones a 
estos aspectos. Sobre el fondo de las banderas o de los binarios va tra- 
zando la línea concreta de las asechanzas del enemigo en su estado. 
Se detiene en ellas. No necesita dar el fondo. Lo conocen y lo viven. 
Le basta tocar un punto vital, para que se ponga en tensión todo el 
organismo. Esa virtud que se les inculca la encuadran en su marco 
propio: en donde siempre la han visto, en la proclama de Cristo en 
las banderas. Las dificultades de que se les habla, son para ellos en su 
interior, parte de la lucha que tienen que librar por Cristo. Las medi- 
taciones tienen una vibración distinta, porque son un eco de los ejer- 
cicios y de la doctrina espiritual empapada en ellos. Son la aplicación 
concreta de una verdad empalmada en un sujeto determinado que se 
mueve en un ambiente muy definido con unos problemas precisos. 

Si estos ejercicios son ignacianos, no lo son porque habla de las 
virtudes propias de un jesuíta —cosa que no se encuentra en el texto 
de los ejercicios— sino porque se sigue la consigna dada por San 1Ig- 
nacio de «reflectir» y de aplicar los principios y la táctica allá indi- 
cada a la vida real de un jesuíta. 

Lo que el P. Aquaviva y los demás directores hacían con los jesuí- 
tas y también con otros religiosos y no religiosos, lo realizaban de 
modo similar directores pertenecientes a otras órdenes religiosas. Aco- 
modaban a su vida particular la táctica igntaciana. No voy a afirmar 
que todos acertaran con el método ignaciano, que siempre a ellos les 
resultaba más extraño. Lo único que me interesa afirmar aquí es que, 
porque den meditaciones de virtudes o de puntos concretos de la vida 
espiritual, o de los votos y reglas, por eso no dejan de ser ejercicios 
de San Ignacio. Pueden serlo y no serlo. Ahora no estamos examinan- 
do autores determinados, sino solucionando un problema teórico. Y de- 
cimos que esa materia cabe dentro del método ignaciano, si se la usa 
como quiere San Ignacio que se use y para conseguir el fin que él desea. 
El P. Aquaviva, y podemos decir lo mismo del P. Cordeses, según se 
deduce de su Directorio, Baltasar Alvarez, Alvarez de Paz, Juan Pablo 
Campani, Antonio Valentino, Juan Bta. Ceccotti y tantos otros, daban 
ejercicios de esta manera, Luego hay que concluir que o los ejercicios 
de aquellos directores jesuítas no eran ignacianos, o lo eran de los 
franciscanos o cualesquier otros religiosos que adoptaban ese sistema. 

Lo que sí podemos afirmar es que entonces ninguno dudaba de la 
viva. Manoscritto tnedtto dato ospl dla ino del ena Uan del E. P. Claudio Aqua- 
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'autenticidad ignaciana de este método, el seguido por todos, al menos 
por los jesuítas. 

Pero no olvidemos que estamos hablando de ejercicios de repeti- 
ción, después que uno conoce la voluntad de Dios y vive una espiri- 
tualidad recta y fructuosamente. 


Aun en esta aplicación más particularizada, se dan no pocos estrac- 
tos iguales. Lia unidad en la vida espiritual es mucho mayor de lo que 
parece a primera vista. No sólo se dan en todas las espiritualidades los 
elementos puramente evangélicos, sino también otros muchos. Vamos 
a fijarnos sólo en la espiritualidad de las órdenes religiosas, e indicar 
algunos que se encuentran igualmente en los ejercicios, y que son pa- 
trimonio, no de la espiritualidad específica ignaciana, sino de la reli- 
giosa, y que por consiguiente pueden apropiárselos todos los religiosos, 
sin que por ello se adultere la pureza de su vida espiritual. 

Vamos a presentar un índice de los principales, en forma esque- 
mática: 

1) Espíritu de dependencia, tan esencial en el religioso. Este es- 
píritu constituye el núcleo del principio y fundamento. En él se ve la 
razón profunda de la dependencia, elemento esencial a toda criatura, 
no sólo al religioso, en su forma más amplia, de dependencia de Dios. 
En el religioso recibe una forma más concreta y particularizada. 

2) Valor de la renuncia. Consecuencia del uso de las criaturas y 
de múltiples consideraciones de la primera semana, y del ejemplo de 
Jesucristo. ' 

3) Separación del mundo del religioso y alejamiento afectivo del 
mundo. Como fruto de la primera semana se insiste en el conocimiento 
y aborrecimiento del mundo para que así «aparte de mí las cosas mun- 
danas y vanas». En la segunda semana se ve el modo con que el ene- 
migo trae «a vano honor del mundo» y cómo Jesucristo invita a ir «con- 
tra el honor mundano» (22). 

4) Todos los ejercicios insisten en alejamientos efectivos tan ne- 
cesarios al religioso, de afecciones desordenadas, gustos múltiples, pa- 
siones que impiden la firmeza de la voluntad, en la necesidad del 
sacrificio, y de formar propósitos firmes para desarraigar inveteradas 
inclinaciones. 

5) Dedición plena del religioso a Cristo y a la Iglesia. El reino de 
Cristo es la consideración clave para esta entrega. Toda la segunda 
semana va iluminando el modo de realizar la entrega del modo más 
pleno, En los grandes coloquios de las banderas y binarios se pone la 
doctrina encerrada en los votos religiosos como la síntesis de la perfec- 
ción evangélica. 

6) Llamamiento de Cristo para una misión concreta. El religioso 
va a los ejercicios renovando la respuesta que dió al entrar, y va 


(22) Ejercicios, nn. 63, 142, 146. 
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oyendo nuevos llamamientos más intensos e íntimos a ulteriores em- 
presas, según la gracia de su vocación. ; 

7) Compenetración con Cristo en los misterios de su infancia, ali- 
mento aptísimo para que el religioso viva en intimidad afectiva con el 
Señor. s 

8) Progresión gradual en. la perfección, que va San Ignacio exi- 
giendo metódicamente en los ejercicios de la 2.2 semana, disposición 
de tender a lo más perfecto, realidades todas que forman el clima más 
puro de la vida religiosa. 

9) Medios que usa San Ignacio en las grandes meditaciones de las 
banderas, binarios, etc., para evitar que se infiltren residuos de afec- 
ciones desordenadas y que vian salvaguardando al religioso de las in- 
fecciones inherentes a todo ambiente, como amor a la pobreza, y deseo 
de humillaciones. : 

10) Oposición entre el espíritu de Cristo 14 el mundo que San Igna- 
cio hace patente sobre todo en las dos banderas. Guerra continua a los 
criterios del mundo, campo de batalla para todo el que quiere vivir la 
perfección. 

11) Necesidad de que conserven siempre su fuerza los verdaderos 
criterios de la santidad, síntesis de la meditación de las dos banderas. 
donde encontrará el religioso como la quinta esencia del espíritu de 
sus constituciones y reglas. 

12) Valor de la cruz tan necesaria a todos, pero de modo particular 
al religioso que abraza públicamente la profesión de amor a Cristo cru- 
cificado. 


13) Comsuelo y percepción de la potencia de Cristo, respuesta del 
Señor al amor del religioso y a los sacrificios que hace por él. 

14) Irradiar a Dios en todas las cosas, ideal del religioso y a la 
vez culmen de la contemplación para alcanzar amor. 

La mayoría de estos elementos, a pesar de que se encuentran en 
esta zona más particularizada de los ejercicios, diríamos casi dentro 
de lo más específico de ellos, pertenecen no sólo a la esencia espiritual 
de todo religioso, pero, al menos muchos de éstos, con muy leves dis- 
criminaciones, a la de todo cristiano. 


Es muy amplia la zona espiritual común a todos los estados. Aun- 
que en la aplicación de los ejercicios se penetre por estas zonas más 
particulares, no hay peligro de tropezar con elementos de índole dis- 
tinta. Son muchos, como se ve, y fácilmente se podía alargar la lista, 
los que pertenecen a todos. 


En otra ocasión resumíamos los jalones del itinerario espiritual del 
religioso. Los queremos reproducir aquí para que se vea su identidad 
con los elementos esenciales de los ejercicios. Se pueden reducir, de- 
cíamos, a «alejamiento afectivo y efectivo del mundo y de todo lo te- 
rreno, holocausto pleno de sí mismo y de sus cosas, entrega y dedición 
plena al servicio de Dios, divinización progresiva de intereses e ideales, 
de modo que encuentre a Dios en todas las cosas; inmersión en Je- 
sucristo, unión íntima con Dios, irradiación de esa plenitud divina 
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interna al mundo, a las almas, a la sociedad, volviendo a subir de sí 
y del mundo a Dios para volver a bajar otra vez en una escala continua 
ininterrumpida. En último término se reduce a vivir los votos, a hacer 
lo más efectiva posible la oblación y entrega completa de sí a Dios» (23), 
y añadimos ahora, a vivir las grandes verdades de los ejercicios, sín- 
tesis del evangelio y la enseñanza tradicional de la Iglesia. 


Para concluir resumamos nuestro pensamiento en los siguientes 
puntos: 


1) Admitimos de buen grado los modos distintos de dar ejercicios 
de San Ignacio a religiosos de que hablamos al principio, y en particu- 
lar los cuatro indicados por el P. Sanchis Alventosa, que nos parece 
resumen las diversas modalidades que se pueden emplear de hecho en 
semejantes ocasiones, pero con la condición de que no se hable de mez- 
cla de espiritualidades, sino de un método para reavivar la espiritua- 
lidad evangélica y religiosa. 

2) La Iglesia no podía recomendar los ejercicios a costa de seme- 
jante merma y mixtificación. Los puede recomendar y 'aun mandar, en 
cuanto sean una ayuda para vivir con perfección mayor su espiritua- 
lidad, no en cuanto adulteren con mixtificación de elementos buenos, 
pero extraños, la esencia pura y genuina de la espiritualidad de tantas 
órdenes religiosas, muchas de ellas con una fecundidad muy anterior 
y superior a la ignaciana. 

3) La Iglesia recomienda los ejercicios de San Ignacio, porque in- 
yectan verdades y principios comunes a toda espiritualidad. Se eleva 
al alma a la zona trascendente, unitaria, en donde puede respirar a 
sus anchas el clima divino y vivir las realidades más sublimes. Se oxi- 
gena espiritualmente en esa región pura. Los elementos comunes a toda 
espiritualidad, y en particular a la de los religiosos, son múltiples. 
Los ejercicios de San Ignacio se mueven en esta ancha, universal zona. 
Las enseñanzas que de allí se deducen, no son específicamente jesuí- 
ticas, sino evangélicas y cristianas. 

Vendrá luego una ulterior laplicación más específica y personal, di- 
rigida también por el principio fundamental de adaptación, necesario 
para que los ejercicios sean ignacianos. 

4) En los ejercicios, para puntualizar un poco lo que hemos repe- 
tido tantlas veces, se le hablará de la necesidad de la oración y peni- 
tencia, de cómo debe centrarse en Dios y tender a El en todas las cosas. 
Verá que debe vivir centrado en Dios, que debe desarraigar sus afec- 
ciones desordenadas, imitar la Cristo, identificarse con El, cooperar al 
plan divino, realizar su voluntad, ver a Dios en todas las cosas y otras 
mil y mil ideas espirituales, pero si tiene ya un modo de hacer oración 
que llena su alma, no le dirá que lo cambie, sino se le layudará a uti- 
lizarlo; si posee prácticas determinadas para vivir centrado en Dios, 


(23) Tendencias actuales en torno al Estado religioso, en «Manresa» 23 (1951) 6]. 
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no se le cambiará de dirección; si tiene procedimientos bien experi- 
mentados de lucha contra sus pasiones, no se le obligará a que elija 
otros. San Ignacio puntualizó en las Constituciones, no en los ejerci- 
- cios, el modo jesuítico de practicar la vida espiritual. 

5) Los ejercicios no son un método para apropiarse una espiritua- 
lidad determinada, sino «para quitar de sí todas las aficiones desorde- 
nadas, y después de quitadas para buscar y hallar la voluntad divina 
en la disposición de su vida para la salud del ánima» (24). Nada más, 
pero también nada menos. Lo demás será aplicación, prolongamiento 
de los ejercicios, algo legítimo muchas veces, útil, pero separable de la 
función y del método. 

6) La labor propia de los ejercicios se realiza en otra línea dis- 
tinta: se ilumina el entendimiento, se fortifica la voluntad, se llena el 
corazón de rectas aficiones y la imaginación de lacomodadas imágenes, 
se reanima el ser con aptos ideales, resortes, estímulos basados en las 
verdades esenciales del cristianismo y comunes a toda espiritualidad 
y en orden a un trabajo muy determinado: elección de estado, solu- 
ción de un problema, reforma de vida, aprendizaje de oración, extir- 
pación de un hábito defectuoso, asentamiento de la voluntad en un 
punto determinado, orientación de vida, visión sobrenatural de la vida, 
remoción de algún obstáculo, renovación de algún ideal dormido, todo 
lo cual no modifica la estructura de ninguna espiritualidad. 

7) Por consiguiente los que viven ya una espiritualidad determi- 
na cuando practican los ejercicios de San Ignacio no tienen que modi- 
ficar nada de su propia vida espiritual. Quedan más bien renovados, 
reforzados, purificados por la luz y fuerza que se les inyecta. Pueden 
seguir sin miedo el método de San Ignacio. 


IGNACIO IPARRAGUIRRE, $. J. 


Instituto Histórico de la Compañía de Jesús 
Roma 


(24) Ejercicios, Anotación 1.*, n. 1. 
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MEDICINA Y VIDA CONTEMPLATIVA HOY 
REFLEXIONES DE UN MEDICO 


El solo hecho de poder colocar a la cabeza de las páginas que siguen 
título semejante, es sin duda una prueba de que se ha obrado una verda- 
dera transformación en el curso de los últimos años en el espíritu de 
médicos y Maestros de la vida religiosa. Llamamos ante todo la atención 
hacia esta innovación, porque ella nos sitúa de golpe en el espíritu en 
que se plantean los problemas que vamos a abordar. 

Comenzaremos con algunas anotaciones al caso de un religioso o re- 
ligiosa, ya profesos y comprometidos por sus votos, cuya salud inspira 
inquietudes. Vendrá después un problema mucho más vasto y grave, el 
que se refiere a la oportunidad de un examen médico-psicológico antes 
de la admisión de un postulante en una Orden religiosa; para terminar 
esbozando el modo con que podría hacerse frente a una colaboración ver- 
daderamente digna de tal nombre, viva, entre los Maestros de la vida 
espiritual y los médicos. 

Hasta hace años —pongamos para determinar un período, los años en 
que yo era estudiante de medicina— no se le hubiera ocurrido a nadie 
proponer reflexiones sobre el tema arriba enunciado, ni en una revista 
médica, ni en una revista de espiritualidad. La medicina se ocupaba del 
cuerpo y los superiores y maestros o maestras de novicias ayudaban sen- 
cillamente a sus religiosos y religiosas en el progreso de su vida espiri- 
tual. Eran dos mundos separados. 

Hoy nos toca asistir a una como renovación esencial, cuya importancia 
vale la pena de subrayar fuertemente. Innovación qua ha sido sólo posible 
gracias a una doble corriente de reflexiones y de investigaciones: las de 
la medicina por una parte y las de monjes y religiosas por otra. 

Es, desde luego, cierto que, en todo tiempo, cuando un Padre o una re- 
ligiosa enfermaban —después de haber hecho agotador recurso a toda clase 
de cuidados tradicionales, a lo que podría llamarse medicina familiar—, 
se convenía en llamar al médico y, en tiempos más recientes, al cirujano 
incluso. Pero esto último ocurría muchas veces sólo a título de excepción. 
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No rebasaba el marco de un hecho individual. Y el religioso enfermo, ade- 
más, era cuidado como lo hubiese sido cualquier otra persona no religiosa, 
en razón estricta de su trastorno físico. Nadie, ni médicos, ni superiores 
religiosos, podía entrever entonces que llegaría un día en que la colabo- 
ración de la ciencia médica —entendida «en el sentido total y absoluto de 
la palabra— sería oportunísima para el estudio de los problemas que 
puede plantear la vida diaria de un monasterio y de un convento. 

Durante siglos, el concurso que la medicina podía aportar en el caso de 
monjes o religiosas enfermas, y más en el de religiosos atormentados por 
conflictos espirituales, hay que reconocer que tuvo pocas posibilidades 
de ser eficaz. Bastaría para convencerse de ello referirse a la documen- 
tación médica del tiempo. Si se quiere una prueba más, reléanse, v. gr., al- 
gunos pasajes de la «factura» que el médico ordinario de la abadía de 
Boquen presentaba al Padre Abad —estamos en 1777/— y que es un re- 
flejo de la terapéutica de la época: «dos tarros de bebida purgante, su- 
dorífica, aperitiva» (hay que decir para ser justos que, quizá para com- 
pensar la ineficacia probable de la receta, su precio no sobrepasaba el 
precio de «dos libras y diez cuartos»); para otra consulta: «doce onzas 
de jarabe cordial y pectoral», o «una onza de elixir de larga vida», por una 
libra y quince cuartos... (1). 

La medicina —repito— estaba ajena, en general, a los problemas espi- 
rituales de la vida religiosa. Era en otros terrenos donde, desde hacía un 
siglo, realizaba progresos magníficos, verdadero timbre de gloria para ella. 
Los había obtenido centrando su interés y su esfuerzo en los aspectos 
físicos de la realidad viviente humana. Para ello se dedicaba a observar 
la identidad existente entre los fenómenos biológicos que se dan en el 
animal y los que se manifiestan en la vida del hombre (2). 

Fué la unión entre los experimentos de los fisiólogos en sus laborato- 
rios y las observaciones de los clínicos sobre los síntomas de las enfer- 
medades, lo que permitió acrecentar en proporciones impresionantes el 
poder de curación primero y la posibilidad misma después, de prevenir 
la enfermedad y de hacer así mayor , de modo espectacular, la duración 
media de la vida humana. 

Pero, desde hace cincuenta años sobre todo, la medicina ha llegado, 
poco a poco, por la misma constatación de la realidad, a conceder un lugar 
cada vez más importante, en su estudio del ser humano, a las actividades 
psicológicas y disposiciones morales del mismo. Se ha interesado cada vez 
más por el estudio de todas las manifestaciones del espíritu encarnado del 
hombre y ha hecho mayor al mismo tiempo, en una medida que nunca 
habría podido sospecharse, su poder de acción sobre dichos fenómenos 
psíquicos, sobre dichas tendencias morales (3). 

De ahí, naturalmente, el interés que en cuanto Medicina (ese es el 
grande y original fenómeno cuyo alcance indudablemente será inmenso), 
ha producido al contacto con las modalidades de la vida espiritual humana 


(1) En «Chronique de Boquen», número de Navidad de 1959. 

(2) Estas palabras evocan el título del libro, admirable sobre todos, en el que 
CLauDE BERNARD publicó sus lecciones tenidas en 1872 en el Museo de Historia Natural 
de París. Fueron publicadas después de su muerte con el título: Lecons sur les phe- 
nomenes de la vie communs aux amnimaux et aux végetaux. EI. Paris, Bailliére, 1885. 

(3) Por el carácter de la revista en que van a aparecer estás páginas no creemos 
oportuno hacer referencias a nombres ilustres que han marcado las grandes etapas de 
esta transforntación. Ya nos hemos esforzado en diversos ensayos por rendir el home- 
naje debido a tales maestros. Permítasenos remitir al lector a aquellos de estos ensayos 
que han recibido el honor de ser traducidos al español. Cfr. R. Bior, El cuerpo y el 
alma. Buenos Aires, Desclée de Brouwer, 1947; Salud humana. Buenos Aires, Desclée 
de Brouwer, 1948; Ofensivas biológicas contra la persona. Buenos Aires, Desclée de 
Brouwer, 1951; Polvo viviente. Andorra, Editorial Casal i Vall, 1958. 
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y con las condiciones constantes en que trabajan, oran y viven religiosos 
y religiosas. 

Esa misma «apertura hacia lo real encarnado» —si se me permite la 
expresión— se ha producido simultáneamente en conventos y monasterios. 
Acaso porque los sujetos que llamaban a sus puertas en busca de una 
vida apostólica o contemplativa, eran de constitución menos vigorosa que 
los de generaciones pasadas, o de sensibilidad nerviosa más aguda, el 
caso es que el número crecido de complexiones frágiles, de sistemas ner- 
viosos delicados, de psicologías complejas e incluso incipientemente neu- 
róticas, obliga, cada vez más, a superiores y superioras a preocuparse por 
problemas que apenas inquietaron a sus antecesores. Si entonces no se 
preocupaban casi, sino de las disposiciones espirituales del postulante o 
de la postulante, hoy se ven obligados, si quieren evitar dificultades nu- 
merosas posteriores, a tener bien en cuenta la salud, a prestar atención a 
las constituciones fisiológicas, a la ley de la herencia, a las impregnaciones 
psíquicas que han dejando en el postulante la educación familiar, el medio 
social y demás circunstancias en que se haya desarrollado su vida. 

Pero hay todavía más: ante la multiplicación de casos en que, para 
salvaguardar la salud física y el equilibro nervioso de religiosos y religio- 
sas, es preciso dar margen a dispensas en punto a la observancia de reglas 
y constituciones, se viene sin querer la duda si no será necesario abordar 
problemas de alcance y ambiente más amplio y que sobrepujan el redu- 
cido cuadro de los casos individuales: ¿no habría que modificar determi.- 
nados puntos de la regla? ¿no convendría introducir cambios en el régimen 
alimenticio, en el ritmo de trabajo, en la duración del descanso, en el 
hábito mismo? 

Los artículos de revistas consagradas a estos problemas se multiplican; 
cada vez son más frecuentes las sesiones de trabajo en común entre 
los religicsos o religiosas y médicos, psicólogos, psiquiatras; las publica- 
ciones y revistas especializadas en el estudio de estas cuestiones encuen- 
tran cada vez un número mayor de lectores (4). 

La intervención, pues, del médico, como protector o restaurador de la 
salud biológica y también como guía de un buen equilibrio psicológico, 
puede darse no sólo en casos particulares, sino también en casos en que 
se trate del estudio de problemas generales que conciernen a toda una 
comunidad o incluso a una orden religiosa. Quisiéramos en estas páginas 
aportar a la solución de estas cuestiones, cuya importancia se nos antoja 
cada vez mayor, una contribución a que nos da pie la experiencia de 
más de cuarenta años de ejercicio de la profesión médica. 

La confianza que, durante este ya largo período, han depositado en 
nosotros tantos superiores y superioras, las confidencias de tantos reli- 
giosos y religiosas, nos autorizan, así lo creemos, a abordar temas tan de- 
licados y complejos. Ya publicamos hace años en colaboración con el doc- 
tor Pierre Galimard, una Guía médica de vocaciones sacerdotales y reli- 
giosas (5). Ahora agradecemos vivamente a la Dirección de REVISTA DE 
ESPIRITUALIDAD el honor que nos hace acogiendo en sus páginas este 
nuevo estudio. 


Consideremos ante todo los casos individuales. Los hay de dos clases: 
puede tratarse de problemas que suscita la salud de un religioso, de una 


(4) Permítasenos citar de un modo especial el esfuerzo realizado en este campo 
por el «Supplément á La Vie Spirituelle», que publican los Padre Dominicos de las 


iti du Cerf de París. A ; 
EA Gielde médical des vocations sacerdotales et religieuses. Paris, Spes, 1952, 2.2 ed 
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religiosa ya profesos y de que la Orden siente por tanto le responsabilidad, 
o bien la cuestión puede versar sobre la decisión inicial de admisión a los 
votos de un postulante de salud problemática. 

A primera vista pudiera parecer a alguien que la salud de quienes 
ya forman parte de la familia espiritual de una Orden no suscita proble- 
mas especiales: un Padre está enfermo, se llama al médico, al cirujano si 
hace falta, todo es aparentemente sencillo. Pero de hecho hay muchos ca- 
sos en que el asunto es más difícil y delicado. 

De hecho la técnica médica ha cambiado de tal forma desde hace cien 
años, que no hay semejanza alguna entre lo que pudiese hacer un médico 
que entonces gozase de la confianza de una comunidad y aquél a cuya com- 
petencia hoy se recurre. Entonces bastaba auscultar, palpar; hoy son pre- 
cisos exámenes de toda especie: radioscopias, radiografías, dosis de tal 
o cual producto en la sangre, intensidad de tal o cual fenómeno, electro- 
cardiogramas, electroencefalogramas, etc. De tales progresos, que han per- 
mitido y permiten salvar tantas vidas, no existe razón alguna para privar 
a religiosos y religiosas. Pero ello precisamente crea no pocos problemas. 

Antes los honorarios de un médico no eran sino el testimonio de la 
gratitud del enfermo y una especie de compensación por el tiempo que 
había dedicado a sus cuidados. Pero hoy es distinto. Hoy se trata de cubrir 
gastos que fácilmente alcanzan en seguida un nivel impresionante. Una 
enfermedad, aun siendo medianamente grave y duradera, comportará para 
la comunidad un sacrificio pecuniario cuya importancia no podemos sub- 
estimar. Comenzamos de intento con esta consideración porque es la más 
material y por dejarla ya planteada desde un principio. 

Tal constatación suscita inmediatamente otro problema, moral éste, 
que se viene en seguida a las mientes de todo médico con conciencia y 
de todo superior religioso: ¿hasta qué punto llega en este terreno el deber 
de la caridad para con el enfermo? ¿dónde podrá comenzar el abuso en 
la multiplicación de exámenes y consultas? Cuestión formidable y espi- 
nosa, probablemente sin prever en las Leyes y Reglas de las grandes Orde- 
nes, fundadas, en su mayoría, en épocas en que no se planteaban seme- 
jantes problemas. 


Existe otra cuestión, ligada directamente con ésta, pero que, de in- 
mediato, tiene un aspecto que pudiéramos llamar «conventual», infinita- 
mente más delicado. Cuando no se trataba sino de auscultación, como su- 
cedía hasta el siglo pasado, las consultas y tratamientos podían verificarse 
en el interior de los conventos. Surgía ya el problema del desvestirse para 
las religiosas, más delicado si cabe con las de clausura. Existía ya la cues- 
tión tan compleja de ciertos exámenes y auscultaciones que constituían una 
ocasión de tormento y turbación para ciertas almas, no suficientemente 
instruídas sobre las realidades corporales tal como Dios las ha hecho... 
Siempre será, además, necesario levantar la clausura, cuando religiosos y 
religiosas enfermos, nos referimos a éstas sobre todo, hayan de ser llevados 
a clínicas o centros de observación, y por poco que el caso se complique 
o porque se den nuevas recaídas, es posible que no ocurra ello una sola 
vez, sino que sean toda una serie de salidas las que haya que pensar y deci- 
dir. ¿Quién no adivina la grevedad y los problemas totalmente nuevos que 
este hecho suscita en la vida religiosa, y más si es contemplativa? 


Problemas tales, relativamente sencillos cuando se trata de compli- 
caciones en el terreno de la cirugía, se hacen mucho más complicados y 
difíciles cuando se trata de anomalías neuropsíquicas o de trastornos men- 
tales. Es más, en estos últimos casos, si son urgentes, es más fácil que se 
den soluciones rápidas y favorables, que no si se tratase de casos menos 
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graves pero crónicos. Un demente peligroso será conducido inmediatamen- 
te a la clínica psiquiátrica o al manicomio, porque en ello va acaso su vida 
o la de algunos de sus hermanos de clausura. Pero si se trata de una neu- 
rosis que no pone en peligro vida humana alguna y cuyo tratamiento 
exigirá múltiples consultas al psiquiatra, el problema financiero ya ad- 
quiere más importancia en orden a una decisión y no puede dejar de preo- 
cupar al superior o al ecónomo. 

También aquí, pero mucho más que en los casos de cirugía, interviene ' 
el factor reincidencia: hay individuos a quienes es imposible mantener 
en estado —al menos aparente— de curación, si no es a condición de ha- 
cerles beneficiar a intervalos de la estancia en una clínica u hospital psi- 
quiátrico. Hay incluso casos en los que el médico puede, casi con toda se- 
guridad, prever las recaídas si no se toman las precauciones necesarias, y 
aconsejar por tanto el ponerles previo remedio, renovando de antemano 
y con intervalos fijos las fases del tratamiento... 

Existen en todas estas cuestiones problemas que no se plantearon los 
fundadores de las grandes Ordenes religiosas, pero que no pueden dejarse 
de estudiar actualmente, sea por razón del aumento de los casos por tratar, 
sea por razón de los progresos realizados en el campo de la medicina en 
mil casos en los que, en otro tiempo, lo que se hacía era dejar morir al 
enfermo con diagnóstico de «cólico miserere», o atar sencillamente a la 
cama al neurótico exaltado. 


Llegados a este punto, una pregunta aún: ¿no habría medios de prever 
tal o cual predisposición a la enfermedad? ¿no habría podido ser descu- 
bierta dicha enfermedad antes del ingreso en religión o al menos antes 
de los votos solemnes? ¿no sería oportuno y prudente realizar una explo- 
ración médico-sistemática de todos los canaidatos a la vida religiosa? 

Hay que temer, por ejemplo, que un postulante o una postulante, cuya 
familia ha sido ya largamente probada por la tuberculosis, y más si en su 
niñez o adolescencia ha presentado accesos pulmonares sospechosos de 
bacilosis, no pueda soportar sin peligro para su salud y su perseverancia, 
restricciones alimenticias, el frío, un horario de sueño insuficiente o inte- 
rrumpido. En otro campo, no hay que temer menos que una vocación 
fundamentada aparentemente en un plano espiritual, hay nacido y germi- 
nado, sin embargo, de un fondo neurótico; acaso incluso, su mismo ardor 
vocacional constituya ya una señal poco tranquilizadora y revele en rea- 
lidad el autismo de una personalidad que se busca más a sí misma que la 
voluntad de Dios manifiesta en las circunstancias: desde el punto de vista 
de nuestros conocimientos humanos hay en ello un elemento de contrain- 
dicación para la vocación. 

Habrá quien objete que tales precauciones podrían ser dispendiosas 
para una comunidad. Exacto. Pero reflexiónese un segundo y será sufi- 
ciente para comprobar que tales gastos serán siempre menos cuantiosos 
de los que causase la enfermedad que ulteriormente sobrevendría. Y aun 
cuando así sea, que el examen sistemático sea dispendioso, la salud de un 
religioso o de una religiosa, ¿no es un bien que vale la pena de salvaguar- 
dar a costa de sacrificios, y más cuando se trata de su equilibrio nervioso 
y moral? 

Otros podrían objetar que imponiendo a todo postulante semejante 
examen previo, se cae en el peligro de ofender y herir a ciertas psicologías 
recelosas o a ciertas familias particularmente susceptibles. Lo sabemos 
demasiado bien y no podemos no tener en cuenta esta dificultad. A tal 
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objeción responderíamos recordando el obstáculo parecido que fué nece- 
sario vencer cuando se quiso adoptar la sabia precaución de imponer el 
examen pulmonar sistemático de los adolescentes, previamente a su ad- 
misión en los seminarios. Los médicos de mi generación han conocido las 
precauciones oratorias que era preciso usar un tiempo para emitir, en 
medio de ciertas familias burguesas, la hipótesis de. una tuberculosis pul. 
monar y pedir un examen radioscópico. «En nuestra familia —respondían 
algunos— no hay enfermos del pecho», como si la enfermedad fuese una 
especie de tara moral deshonrosa. Ahora que los exámenes médicos pre- 
ventivos han pasado a ser costumbre, nadie se ofende porque se tome 
precaución semejante. 

En el caso de un examen del sistema nervioso y de las tendencias 
psicológicas, podría encontrarse entre determinados postulantes o secto- 
res una oposición tenaz al mismo. Nuestro juicio en este punto es, e in- 
sistiríamos en ello si fuese preciso, que una tal repugnancia del postulan- 
te o de la postulante para someterse a exploración semejante, sería casi 
indicio de una falta de humildad y una señal precursora de tendencias 
neuróticas. 

Pero evidentemente —y este aspecto del problema ha de quedar bien 
explícito— subsiste una radical diferencia entre la búsqueda de una pre- 
disposición a una enfermedad orgánica y la exploración de la mentalidad 
y de las estructuras profundas del carácter por un técnico en exámenes 
psicológicos. De hecho se está en este caso en la antesala de la conciencia 
en aquello que tiene de más personal. La «psyche» no puede ser objeto de 
examen anónimo, como lo es el examen de la tensión arterial o el elec- 
troencefalograma. Una investigación psicológica no puede llevarse a cabo 
sino en un clima de confianza. Exige por tanto por parte del que la hace 
no sólo unos conocimientos consumados en especialidad tan difícil, sino 
ante todo cualidades morales de delicadeza, discreción, bondad compren- 
siva... No existe ningún derecho a entrar por la fuerza en la conciencia, 
que es el bien más sagrado de la persona humana. 

Recibir de otro hombre el admirable y conmovedor testimonio de con- 
fianza, que constituye el hecho de dejarse explorar el fondo mismo del 
propio ser psíquico y moral, crea en aquel que oye tales confidencias o en 
aquel a quien los tests revelan las pulsiones del subsconsciente, un deber 
sagrado de discreción, de prudencia y de guarda del secreto. Nadie tiene 
derecho a entrar astuta o violentamente en el santuario del alma. 

Pero existe otro peligro. Sólo con precaución ha de ponerse a la perso- 
na humana en presencia de lo que dormita en el fondo de su conciencia. 
El hombre no puede impunemente tener revelación brutal de sus propias 
miserias neuropsíquicas. 

El médico tiene el deber de no revelar sino con precaución al enfermo 
que padece tuberculosis o cáncer, la gravedad de su mal, porque si bien 
es verdad que es grave la obligación moral de revelar a la persona que le 
consulta el peligro grave que amenaza su salud física, tal deber de 
franqueza debe, sin embargo, tener en cuenta la capacidad que tenvrá ese 
hombre de soportar la revelación del mal que le corroe. Con tanta más 
razón, el psicólogo y el neuropsiquiatra, cuando se trata de anomalías 
neuropsíquicas o tendencias neuropáticas, tienen la obligación de no tomar 
como conocimientos de orden puramente físico, como especie de objeto 
material distribuído por un aparato automático, todo aquello que su cien- 
cia le revela acerca de la psicología explorada, sino como un elemento 
moral que hay que integrar en una personalidad humana. Si la revelación 
se hace brutalmente no podrá aportar bien objetivo alguno al hombre exa- 
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minado y será más nociva que provechosa. Diría más, que hasta dejaría 
de ser verdad, porque la verdad no es una especie de piedra, idéntica siem- 
pre a sí misma, esté donde esté: la verdad concerniente a ese hombre de 
carne, hueso y espíritu que tengo delante de mí, decían ya los filósofos, 
es la adecuación entre la realidad y la inteligencia que la comprende. 


Observaciones análogas han de ser repetidas y con más insistencia, aún 
cuando consideramos no ya el examen preventivo sistemático, sino los 
tratamientos de sujetos atacados de trastornos neuropáticos o psicopáticos. 

Tales enfermedades, en cuya composición entran a formar parte fenó- 
menos orgánicos y perturbaciones del carácter, son extremadamente_nu- 
merosas. Muchas veces fraguan en dudas, ansiedades, altos y bajos de ale- 
gría excesiva y sobreactividad desbordante primero y depresión y desen- 
canto general después. Otras —caso aún más grave para el orden general 
de una comunidad—, en errores de juicio, manías persecutorias, formas 
patológicas de contentamiento_y satisfacción de sí mismo, hasta llegar in- 
cluso al orgullo del paranóico. 

Otras veces serán dificultades siempre renacientes acerca de los tres 
votos de obediencia, castidad y pobreza. Dificultades tan variadas como 
dolorosas, verdaderas cruces que la ayuda afectuosa de un director de 
conciencia puede disminuir incluso en lo que tiene de martirizador para 
la misma sensibilidad. 

Algún lector podrá pensar a propósito de cuanto llevo dicho que mi 
estilo y mis interferencias con los planos espirituales sobrenaturales del 
hombre constituyen un ejemplo de esa denominación totalitaria que parece 
arrogarse la medicina contemporánea, al presentarse como capaz de cono- 
cerlo todo, de comprenderlo todo, de dirigirlo todo. Pero no es así. Dios me 
guarde de confundir lo espiritual con lo material, y menos aún, lo sobre- 
natural con lo natural; de rebajar la virtud a la categoría de una especie 
de disposición anatómico-+fisiológica, de no ver en el pecado sino una ano- 
malía psicobiológica y en el arrepentimiento una fase de depresión neu- 
ropsíquica. No, de ninguna manera olvidamos las realidades espirituales 
del alma, ni la malicia espiritual del pecado, ni el misterio de la gracia y 
del perdón sacramental. Pero tampoco hemos de olvidar que, en la reali- 
dad concreta del ser humano, el alma nunca está separada del cuerpo que 
anima y que esa su encarnación hace que quede condicionada al funciona- 
miento bueno o malo de todo el cuerpo. 

El término «condicionada» que tomo intencionadamente de la tradición 
tomista, dice bien y simultáneamente que el espíritu queda irreductible- 
mente libre en su esencia, aunque, en lo concreto encarnado, no alcance 
nunca aquel grado de libertad que poseen en toda su integridad los espí- 
ritus angélicos. Filósofos y teólogos han repetido estas verdades básicas 
siempre y con tal insistencia que decirlas hoy no es novedad alguna. Pero 
los progresos de la psicología contemporánea las han iluminado de tal 
forma, han acumulado tantas observaciones a su favor, tantos descubri. 
mientos preciosos han enriquecido la capacidad de acción del médico y 
del psicólogo, que hay que reconocer que una nueva ciencia, insospechada 
para nuestros antecesores, ha nacido y se halla en trance de desarrollo im- 
presionante. 

Es, desgraciadamente, muy cierto que algunos biólogos han descuidado 
los problemas metafísicos que plantea la naturaleza humana y que se han 
dejando hasta tal punto embeber en el cúmulo de observaciones por ellos 
recogidas sobre el hombre, sano o enfermo, que han llegado a ignorar que 
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la animación de ese hombre se debe a la presencia en su ser de un alma 
espiritual. 

Pero, por otra parte, si los maestros de la vida espiritual se empeñan 
en cierto modo en no ver en la tentación, en el pecado, en el arrepenti- 
miento, sino actividades exclusivas del alma o manifestaciones exclusivas: 
de la gracia, sin tener en cuenta que el mecanismo. corporal participa a 
un tiempo, indiscutiblemente, en esos trastornos de la conciencia, en esas 
caídas o conversiones, desconocerían sencillamente la realidad del hombre 
tal como Dios la ha hecho. 

Una perspectiva inmensa se abre, pues, en la actualidad ante los ojos 
de «espirituales» y biólogos pidiendo una mutua colaboración. Ya procla- 
mamos en las primeras líneas de este trabajo el nacimiento de esta nueva 
ciencia del «hombre total», lo hemos repetido al hablar de los servicios 
que semejante colaboración podía prestar cuando se trate de calibrar las 
motivaciones verdaderas o falsas de una vocación, lo decimos de nuevo: 
ahora respecto de lo que pudiéramos llamar «terapéutica de los pecados 
capitales», si se nos permite usar las palabras que sirvieron de título a la 
obra de uno de los precursores en esta materia. 

Quisiéramos insistir también en lo dificultoso de tal cooperación. Son 
necesarias en el psicotécnico, en el médico, no sólo una competencia —ad- 
quisible en definitiva por el estudio—, sino más aún, unas dotes de tacto, de 
prudencia, de equilibrada humanidad, incluso de visión sobrenatural de 
la vida. Es necesario, pues, que el superior o la superiora sepan escoger 
entre mil el verdadero «especialista en psicología encarnada», a quien po- 
der mandar sus postulantes o novicios a sufrir el examen previo a la 
admisión al convento. Y más aún, cuando se trate de la curación de enfer- 
medades morales, en que sería conveniente asociar a la ascesis una labor 
terapéutica. 8 

Es necesario también, urgente, desarrollar, hacer por crear en las: 
Universidades católicas, Institutos que preparen esos especialistas y les 
permitan adquirir, además de la ciencia de su especialidad, unos valores 
morales y espirituales, necesarios también e insustituibles a la hora de 
proceder a tales exámenes y de formular tales veredictos. 

Así se ha visto cómo simples reflexiones que comenzábamos haciendo 
sobre los casos individuales y particulares, nos han llevado a desembocar 
en el terreno de problemas que atañen a la organización de toda la vida 
religiosa en general e implícitamente, y con más razón, a la de la vida 
conventual particular. 

También el médico puede tener observaciones que formular en estos 
aspectos generales dichos. Si ya, a propósito de problemas anteriores, la 
realidad obligaba a desear una armonía entre religiosos y médicos. aquí 
es innegable que sólo con un estudio hecho en común será posible ver 
claramente cuáles son los puntos en que podrían introducirse las refor- 
mas deseadas. Se trate del horario cotidiano, del régimen alimenticio, de 
las mortificaciones, de la penitencia corporal, la experiencia nos dice que 
una colaboración es imprescindible entre ambas partes. 

En un trabajo precedente que hemos publicado en Francia (6) hemos 
esbozado algunos de los grandes temas sobre los que nos parecía impor- 
tante —y urgente— reflexionar en común. Y en él sentimos la necesidad 
de recordar cómo Alexis Carrel, un gran maestro que quiso honrarnos con 
su amistad de valor inestimable, ya en 1924 había escrito a este propósito 


(6) Cfr. Quelques problemes médicaux de la vie monastique, en el volumen en 
colaboración Le message des moines a notre temps. Paris, Arthéme Fayard, 1958. 
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páginas que el tiempo transcurrido desde entonces hace en la actualidad 
más importantes y significativas (7). 


Quisiéramos, para terminar, dejar bien formulado en qué ha de consis- 
tir y dentro de qué límites debe llevarse a efectos la colaboración médica 
al estudio de los problemas que suscitan en la actualidad la vida monástica 
y religiosa. 

En términos generales, nuestro papel ha de ser únicamente de colabora- 
dores, de consejeros. Leyendo estas páginas quizá se haya preguntado al- 
guno de nuestros lectores con inquietud, si no hemos cometido un olvido 
imperdonable, el olvido de un elemento sustancialmente decisivo en la 
vida religiosa: el de las gracias de estado y, más particularmente aún, el 
de las gracias sacerdotales. 

Vamos a hacer constar, todo lo claramente que nos sea posible, nuestra 
convicción sobre este punto. Creemos firmemente que el sacerdocio con- 
fiere un don del todo especial para poder discernir las vocaciones autén- 
ticas y las que no lo son, para poder dar consejos en las vías del espíritu 
con autoridad y competencia. El que tal don y prerrogativa no caiga bajo 
el control de los análisis biológicos o de los aparatos de precisión; el que 
permanezca para nosotros infinitamente misterioso en su esencia, no 
quiere decir, en modo alguno, que deje de ser una realidad inmensamente 
más cierta y verdadera que aquellas que puedan captar y detectar nuestros 
propios sentidos o nuestros instrumentos científicos. 

Permítasenos, sin embargo, añadir, con todo el respeto de que somos 
capaces, que semejante don y semejante poder comportan al mismo tiem- 
po graves responsabilidades, que serían aterradoras si no estuviesen asis- 
tidas precisamente por la gracia divina. También ahí se da esa integración 
de «físico» y de «moral», de biológico y de sobrenatural a que hemos alu- 
dido: la gracia no suprime la naturaleza en un postulante al hábito de una 
Orden, es cierto, pero hay que ser lógicos y pensar que... tampoco la su- 
prime, v. gr., en el Superior General de esa misma Orden. Sabemos de 
sobra por la historia que tal o cual Abad, tal o cual Madre Superiora, en 
esta o aquella decisión, en tal o cual asunto, no parecieron tener toda la 
finura de discreción que hubiese sido necesaria: los cargos supremos no 
confieren, ni mucho menos, el don de infalibilidad. 

Ha podido por lo tanto suceder y acaso suceda todavía que, en un des- 
acuerdo existente entre el parecer de un médico competente y prudente 
y el de un Padre Superior o de una Madre General, en relación con casos 
y problemas de la vida religiosa, sea aquél, el biopsicólogo, quien tenga 
la razón. Pero reconozco, sin embargo, que, en definitiva, es necesario 
sea la Autoridad quien decida. Siempre nos hallamos en tales casos ante 
el misterio de la gracia. Gracia que va incluída y se concede con el sacer- 
docio, que existe además por la consagración que este o aquel Padre hi- 
cieron ofreciéndose al Señor por medio de unos votos. Son también los vo- 
tos cuando se trata de una Abadesa, o de una Madre Superiora, los que 
le obtienen la gracia y la luz necesarias, además de los consejos de su 
Director espiritual y las oraciones y méritos de toda la familia espiritual 
que guía hacia la perfección. Sólo un cristiano puede entrever cuál sea 
la riqueza de estas gracias. 

Así, en último análisis, lo mismo que es el Obispo quien «lamá» al sa- 


(7) Cfr. Jour apres jour. Paris, Plon, 1956. 
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cerdocio y quien tiene poder y misión para ello, lo mismo creemos que es 
el superior, investido por su función misma, quien puede decidir en últi- 
ma instancia. Y que al biopsicólogo, por sabio, por experto y técnico que 
sea sólo corresponde aportar una colaboración. 

Pero colaboración necesaria, irremplazable. 


Pror. Dr. RENÉ BiotT 


Fundador del Groupe lyonnais d'études médicales, 
philosophiques et biologiques. Lyon. 


CONTRIBUCION AL ESTUDIO DE LA 
VOCACION RELIGIOSA 


LA VOCACION RELIGIOSA CONSIDERADA DESDE EL PUNTO - 
DE VISTA DEL BIOLOGO 


INTRODUCCION. NECESIDAD METODOLOGICA. 


Es fundamental antes de iniciar esta cuestión establecer criterios me- 
todológicos. El biólogo tiene derecho a estudiar los factores somáticos y 
psíquicos que intervienen en los casos de religiosidad normal o patológica, 
pero debe quedar bien deslindado el campo del biólogo y del teólogo y 
sería un error metodológico que uno invadiera el campo del otro. Siendo 
esto aplicable al estudio de todo fenómeno religioso, al aplicarlo concre- 
tamente al problema de la vocación religiosa, tenemos que diferenciar por 
una parte la vocación fMmterna o llamada de Dios, problema estrictamente 
teológico, y por otra la tendencia de un individuo a abrazar el estado re- 
ligloso, que puede no coincidir con la llamada de Dios tratándose de un 
problema estrictamente biológico. Por otra parte, para ser religioso son 
necesarias una serie de características psicofísicas, habiéndose establecido 
una serie de contraindicaciones médico-psiquiátricas para la vida religiosa. 
Las autoridades eclesiásticas tienen que confirmar la vocación interna, y 
para esto son ayudadas por los biólogos. 

El avance continuo de las ciencias biológicas puede influir hasta cierto 
punto sobre determinados aspectos de aplicación teológica, obligando a la 
Teología a revisar y modificar algunas concepciones. Por esto en el fondo 
la neta separación entre Biología y Teología resulta artificiosa. Nosotros 
ya nos hemos levantado contra la separación, realizada principalmente por 
Dilthey, de ciencias de la naturaleza y del espíritu, señalando la tenden- 
cia actual a llegar a una unidad en todas las ciencias, demostrando cómo 
el principio de causalidad se cumple también en la ciencia del espíritu 
y cómo en las ciencias físicas no sólo interesa estudiar el propio objeto 
físico, sino también cómo el sujeto llega a conocer el propio objeto fisico 
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FUNDAMENTOS BIOLOGICOS DE LA VOCACION RELIGIOSA. 


Nodet considera la vida religiosa como una forma de comportamiento 
humano individual y social, y se ha dicho que el hombre es el único ani- 
mal que cree en Dios y entierra a sus muertos. El sentimiento religioso 
es general en todos los humanos, pero es muy limitado el número de ellos 
que hace de la religión el centro de su vida, que abraza lo que por algo 
se llama «la vida religiosa». 

Si seguimos un criterio biológico, situamos al hombre en la cumbre de 
la escala zoológica dentro del grupo de los mamíferos. Los últimos descu- 
brimientos paleontológicos, especialmente los hallazgos de cráneos de Aus- 
tralopitecus en Africa del Sur y los del Oreopiteco, han reforzado nota- 
blemente las hipótesis evolucionistas del origen animal del hombre, y aun- 
que la evolución biológica no está totalmente comprobada, el aceptar la 
hipótesis de un evolucionismo relativo y la creación por Dios, dentro de 
una estructura materialmente humana, de un alma espiritual, no está en 
contradicción con el dogma católico. En todo caso, aunque se demostrase 
la falsedad de la evolución biológica, siempre resultarían innegables las 
relaciones entre el hombre y los animales. No obstante, existe una dife- 
rencia esencial, que resulta de la aparición de la conciencia en el hombre. 
La existencia de una vía consciente conduce fundamentalmente a un grupo 
de fenómenos esenciales específicamente humanos: 1. Conocimiento del 
propio yo y del mundo externo base de toda reflexiów. 2. Conciencia de 
historicidad trascendente, es decir, valoración del pasado con relación al 
presente y consideración del futuro («capacidad profética»). 3.2) Como con- 
secuencia de los anteriores, conciencia del origen y terminación del propio 
ser y religación a poderes sobrenaturales (religiosidad). 4.2) Existencia de 
un lenguaje simbólico. 5.% Conciencia trascendente del placer y el dolor. 
6.) Reflexión interna pura del yo. 7. Existencia de libertad y voluntad. 

Todo esto nos demuestra que, para que exista religiosidad, es condi- 
ción necesaria el poseer una estructura humana. Esto al menos es lo que 
se deduce del estudio científico natural del universo (los hombres del pa- 
leolítico no nos han dejado restos religiosos, aunque es muy probable que 
de alguna manera muy primitiva tuviesen sentimientos religiosos. Los 
primeros restos religiosos proceden de la época del neolítico o edad de 
la piedra pulimentada). Sin embargo, el sentimiento religioso en los hom- 
bres no ha sido el mismo en las diversas épocas y en las diversas razas 
humanas y se puede asegurar que el pueblo judío fué el que constituyó, 
por primera vez y de una forma suficientemente estructurada, una concep- 
ción monoteísta religiosa, lo que le dió en este terreno una inmensa su- 
perioridad sobre los demás pueblos. En este sentido es insoslayable la 
consideración del pueblo elegido. 

De todas estas consideraciones, utilizando por un lado el hilo del bió- 
logo y por otro el del teólogo, podemos deducir que dentro de nuestro pla- 
neta, Dios ha conferido sentimiento religioso únicamente a un grupo de 
seres vivos, sólo en el reino animal, precisamente dentro de los mamíferos 
y concretamente en la especie humana. Dentro de nuestro sistema teoló- 
gico, tenemos que considerar el grupo humano judío como punto de par- 
tida de la creación de un sentimiento religioso, que nosotros consideramos 
el verdadero y que puede ser transmisible a toda la raza humana. 

Dios utiliza determinadas estructuras psico-físicas, sobre las que fun- 
damenta el sentimiento religioso. Basta ser hombre para poseer senti- 
miento religioso. Y por otra parte sólo determinados hombres han sido 
especialmente elegidos y llamados. El hombre que hace de la religión el 
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todo de su vida, que tiene vocación religiosa, aquel a quien Dios llama, 
ha de presentar unas características psico-físicas determinadas. Estas ca- 
racterísticas psico-físicas constituyen lo que llamamos fundamentos bioló- 
gicos de la vocación religiosa, y el conocimiento de parte de estos funda- 
mentos constituye el principal objetivo de nuestro trabajo. 

Desde el punto de vista biológico, el hombre resulta de la unión indi- 
visible de cuerpo-alma; por tanto, al estudiar los fundamentos biológicos 
de la vocación religiosa, es necesario considerar aspectos somáticos y as- 
pectos psíquicos. Al problema cuerpo-alma y a las relaciones entre sí, toda- 
vía no se le ha encontrado una adecuada solución, pues ni las posturas 
monistas ni las dualistas son totalmente satisfactorias. Heidegger piensa 
que esto resulta de un error de principio en el propio planteamiento del 
problema realizado por la metafísica tradicional; considera al hombre 
como ser-en-elmundo, quedando superados los clásicos problemas del yo 
como objeto y yo como sujeto y del propio problema cuerpo-alma. Pres- 
cindiendo del punto de vista metafísico, el biólogo encuentra en el hombre 
dos clases de fenómenos: por un lado, fenómenos somáticos o de expe- 
riencia externa; por el otro, fenómenos psíquicos o de experiencia interna, 
que son irreductibles entre sí. 

Dejando a un lado todo el aspecto teológico, se puede hablar en Psico- 
logía de un sentimiento religioso y en Psicopatología o Psiquatría de una 
religiosidad patológica. Es necesario diferenciar el concepto de sentimiento 
religioso en general, fenómeno puramente biológico y psicológico, del con- 
cepto de un contenido religioso concreto, al cual es necesario dar además 
un auténtico sentido teológico. El sentimiento religioso puede ser exclusi- 
vamente un fenómeno psicológico encuadrable dentro de la vida afectiva, 
que sería una clase de sentimiento superior, separable de la vida instin- 
tiva y de la vida racional solamente por acentuación, pero no por deter- 
minación. Siguiendo esta línea de pensamiento, podemos considerar el 
sentimiento religioso en ciertos aspectos como un fenómeno psicológico 
más, y de la misma manera que podemos hablar de unas bases cerebrales 
de la afectividad o de la conciencia, podemos hablar de unas bases cere- 
brales del sentimiento religioso. 


BASES SOMATICAS DEL SENTIMIENTO RELIGIOSO. 


Hemos sido designados oficialmente por la Asociación Española de Neu- 
ropsiquiatría ponente en el próximo Congreso Nacional de esta especia- 
lidad que se celebrará en Barcelona a fines de abril de 1960. El título de 
nuestra ponencia es Neuropatología de la afectividad, y en esencia son 
tratadas las bases cerebrales de la vida afectiva normal y patológica. Las 
ideas principales han sido tomadas de allí, aunque aquí vamos a referir- 
nos a las relaciones entre cerebro y vida religiosa. 

En primer lugar, debemos plantearnos una serie de interrogantes prin- 
ciples. ¿Podemos en realidad localizar las funciones del sentimiento reli- 
gioso natural en determinadas estructuras del cerebro?; y si esto fuera 
posible, ¿tenemos derecho a aceptar que el aumento de función de estruc- 
turas cerebrales, la disminución de función o la disfunción por lesión de 
las mismas, produce respectivamente aumento, disminución o trastorno 
patológico de dicho sentimiento religioso? Si dentro de un plano estricta- 
mente biológico nos esforzamos en preguntarnos cómo la materia, el mo- 
vimiento de los átomos del cerebro, nos permite tener un sentimiento re- 
ligioso, nos encontramos ante un problema ficticio que no puede ser con- 
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testado, por existir un error en el propio planteamiento del mismo. Desde 
luego coincidiendo cronológicamente, a un sentimiento religioso corres- 
ponde una variación somática cerebral, aunque todavía no sabemos exac- 
tamente cómo es; pero el movimiento de los átomos y moléculas del ce- 
rebro por un lado y el sentimiento religioso por otro, son dos aspectos 
completamente distintos de una totalidad y entre los mismos no se pueden 
establecer relaciones causales. No podemos decir que el funcionamiento 
de tal estructura cerebral sea la causa de tal sentimiento religioso, aunque 
consideremos a éste en un plano puramente psicológico, prescindiendo de 
toda idea teológica, sin embargo tenemos plena evidencia que determina- 
das alteraciones cerebrales producen disminución o pérdida del sentimien- 
to religioso y por tanto sí podemos asegurar que el cerebro tiene que ver 
con el sentimiento religioso. Si no se puede aceptar una forma de pensa- 
miento causal, al menos hay que admitir un pensamiento condicional. 
Determinadas estructuras cerebrales serían condición para la existencia 
del sentimiento religioso; pero el pensamiento condicional no basta y el 
sentimiento religioso por un lado y las variaciones materiales en las zonas 
cerebrales correspondientes, constituyen aspectos parciales de una tota- 
lidad y entre ambas no se pueden establecer relaciones causales ni tam- 
poco condicionales. Pero ante todo, para poder localizar una función en 
una estructura vital, primeramente tenemos que saber qué es aquello que 
queremos localizar, y en este caso las dificultades son extraordinarias. 
Porque ¿qué es en realidad el sentimiento religioso? ¿Con la palabra abs- 
tracta sentimiento religioso podemos abarcar todo el significado de la acti- 
tud y de la vida religiosa de un hombre? Los psicólogos y psiquíatras es- 
pecializados en estas cuestiones se lamentan de las pocas investigaciones 
realizadas aquí. Nosotros separamos un concepto del sentimiento religioso 
general a todos los seres humanos que deriva de ser consciente, del cono- 
cimiento del origen y sobre todo de la destrucción del yo, del conocimiento 
de la propia muerte. Todo hombre, por el solo hecho de ser consciente, 
tiene que tomar una actitud ante la muerte y ya se convierte automática- 
mente en un ser religioso, aunque no pertenezca a una religión concreta, 
y, según el grado que ocupe en su vida esta actitud, será más o menos 
religioso. La estructuración de unas creencias y de un sistema ético vienen 
después y determinan el contenido religioso, es decir, la religión concreta 
de cada uno. El conocimiento de la muerte constituye una base esencial 
de la religiosidad humana. 

El sentimiento religioso, por una parte, tiene profundas raíces en la 
vida instintiva, en la angustia ante la propia destrucción; por otro lado 
intervienen poderosos procesos de racionalización, y todo esto nos demues- 
tra la intervención de muy amplios dispositivos cerebrales como base so- 
mática del mismo. 

Apoyados especialmente en observaciones sobre heridos cerebrales, 
Feuchtwanger, y sobre todo Kleist, han establecido una serie de criterios 
localizatorios de la estructura del yo. De una manera muy constante los 
heridos de las regiones del polo frontal y orbitario (áreas 10 y 11 de Brod- 
man) (figs. 1 y 2) presentan trastornos del sentimiento religioso y de la 
conducta ética y moral. Sólo en muy raros casos se observaba una exalta- 
ción del sentimiento religioso y de amor a la humanidad, pues lo habitual 
era una reducción o abolición del sentimiento religioso y la existencia de 
una depravación moral. Por eso Kleist localiza en estas áreas lo que llama 
el yo-cósmico, es decir, la postura del individuo ante el mundo, y el yo-re- 
ligioso, así como el yo-social. Estos constituirían para Kleist los estratos 
más elevados del yo, y estas ideas, que fueron expuestas hace más de 


Figura 1.—Esquema de la cara externa del cerebro (lado izquierdo) donde se 
observa la situación de las áreas 10 y 11 de Brodmann, que guardan relación 
con el sentimiento religioso 


Figura 2.—Cara externa de cerebro humano (lado izquierdo) donde poder ob- 
servar la situación de las áreas 10 y 11 de Brodmann, comparándola con el 
dibujo de la figura 1 (Caso de la Cerebroteca del Manicomio Provincial 
de Salamanca) 


Figura 3.—Fotografía de la base del cerebro (región frontal). Especialmente 

se observa una intensa lesión en la región orbitofrontal izquierda (área 11: fle- 

cha). Se trataba de un epiléptico con gran disminución del sentimiento religioso 
(Caso de la Cerebroteca del Manicomio Provincial de Salamanca) 
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veinte años en su Patología Cerebral, hasta cierto punto han recibido con- 
firmación. Hoy día se dispone ya de abundante material experimental. 
Kretschmer acepta un síndrome de lesión del cerebro orbitofrontal con 
pérdida de la delicadeza y depravación moral, y se ha señalado la impor- 
tancia de las lesiones orbitofrontales para la responsabilidad criminal ante 
los tribunales de justicia; hemos podido estudiar un caso de lesión orbito- 
frontal en un herido que realizó un homicidio sin apenas motivo (en la 
figura 3 se observa también una lesión en la región orbitofrontal izquierda, 
área 11, en un epiléptico carente casi por completo de sentimiento reli- 
gioso). De los estudios comparativos entre el cerebro humano y el de los 
animales, se ha podido comprobar que la región orbitofrontal del cerebro 
es una estructura específicamente humana, como lo es también el senti- 
miento religioso. Estas áreas corticales orbitofrontales reciben los impul- 
sos nerviosos fundamentalmente de un gran centro nervioso que se en- 
cuentra en la base del cerebro, que es el tálamo, centro recolector de to- 
das las sensibilidades para enviar la información a la corteza cerebral. 
Dentro del tálamo, el núcleo que está en conexión con estas áreas orbito- 
frontales es el núcleo dorsomedial, especialmente desarrollado en el hom- 
bre. En la operación llamada leucotomía, cuyo descubrimiento se debe a 
Egas Moniz, descubrimiento que le valió el premio Nobel, se interrumpen 
las conexiones entre las áreas orbitrofrontales y el núcleo dorsomedial 
del tálamo. Se ha utilizado en el tratamiento de las enfermedades men- 
tales y producido de modo constante una disminución de la tensión emo- 
cional, observándose en ocasiones disminución en los sentimientos ético- 
religiosos y en la previsión del porvenir. Las relaciones entre el núcleo 
dorsomedial y las áreas orbitofrontales todavía no son bien conocidas, aun- 
que se sabe que son muy complicadas, existiendo muy diversas funciones 
según las zonas de conexión dentro del núcleo dorsomedial con diversas 
regiones de las áreas orbitofrontales. Así se ha demostrado la existencia 
de áreas orbitarias como la 13 y la 14 de Walker, de cuya destrucción se 
produce agresividad y furia (área 14) e hiperactividad sin objeto (lesión 
del área 13). En todo caso no se puede decir que el sentimiento religioso 
se encuentre localizado en determinadas áreas frontales o en ciertos cir- 
cuitos tálamo-frontales, pues a veces las lesiones en las mismas áreas 
producen síntomas diversos (un estudio detallado del problema se puede 
ver en nuestra ponencia al próximo Congreso Nacional de Neuropsiquia- 
tría). Lo único que podemos decir es que ciertos sistemas tálamo-orbito- 
frontales parecen jugar un importante papel en la estructuración del senti- 
miento religioso y ético humano, existiendo un sistema de inhibición de la 
agresividad y para la madurez del yo. Todo esto nos hace sospechar la exis- 
tencia de una fundamentación biológica del sentimiento religioso y por ello, 
como parte integrante y fundamental suya que es, de la misma vocación 
religiosa en el sentido condicional dicho, fundamentación que en parte de- 
pendería de determinadas estructuras del cerebro, aunque todavía este 
terreno es poco conocido. Por otro lado, ahora conocemos también algunas 
bases psíquicas del sentimiento religioso. 


BASES PSIQUICAS DEL SENTIMIENTO RELIGIOSO. 


Freud intentó dar una explicación a toda la vida humana basándola 
en el instinto sexual, realizando una de las mayores revoluciones con la 
creación del psicoanálisis. Para Freud, la religión (sobre todo toda forma 
de monoteísmo religioso) es un producto del complejo de Edipo. Muchos 
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psicoanalistas afirman que el descubrimiento de Edipo por Freud es el 
más importante descubrimiento del siglo xix. Para Freud la sexualidad 
«comienza desde la más remota infancia, distinguiendo una fase preedípica 
de una fase edípica, que comienza hacia los cuatro o cinco años de la vida 
en que el niño desea la muerte de su padre viéndolo como rival en el amor 
.a su madre, y la niña desea la muerte de la madre como rival en el amor 
a su padre. En todo el desarrollo vital posterior el individuo intentará 
resolver esta situación de conflicto, sucediendo esto en todo individuo 
normal. A veces se producen complejos de Edipo negativos, en que el niño 
«queda fijado al padre del mismo sexo. 

Para Freud, Dios no existe, sino que ha sido creado por el hombre 
como una proyección de la idea del padre. El misterio de la Redención de 
Jesucristo, ha sido creado como producto del complejo de culpabilidad con 
relación a las ideas de agresión contra el padre. El comportamiento reli- 
sioso sería un comportamiento infantil neurótico y la vida religiosa per- 
tenecería al universo mórbido. Pío XII ha negado insistentemente que 
toda forma de religiosidad sea un estado de infantilismo afectivo o de 
otro tipo cualquiera. Es muy diferente el que se identifique a Dios pater- 
nalmente, dado su carácter fundamental de Creador, a que sea una idea 
ilusoria humana como proyección de la imagen paterna. Freud como psi- 
cólogo y psicopatólogo ha sido indiscutiblemente un investigador genial, 
pero en la aplicación del psicoanálisis a la Filosofía y a la Religión su 
postura es absurda, habiendo sufrido las críticas más aceradas (un estu- 
«dio histórico crítico de esta cuestión constituye la tesis doctoral del doc- 
tor E. FreIJO BALSEBRE, que será publicada con el título Freud y la Reli- 
gión). A partir de Freud surgen discípulos disidentes que forman el psico- 
análisis heterodoxo. Entre éstos, Jung, hijo de un pastor protestante, es 
el que más profundas investigaciones ha realizado sobre el problema reli- 
gioso. Para Jung, Dios existe como una necesidad psicológica, siendo un 
arquetipo del inconsciente colectivo, dudando de su existencia real. Mien- 
tras para Freud ser religioso es ser un neurótico, debiendo sustituirse la 
religión por el psicoanálisis, para Jung la religión es un fenómeno psico- 
lógico humano, resaltando que la disminución de la religiosidad ha con- 
tribuído notablemente al aumento de neurosis en los pueblos civilizados. 

Actualmente sabemos que a veces mecanismos neuróticos son determi- 
nantes decisivos para una vocación religiosa, siendo necesario conocerlos, 
pues pueden producir grandes dificultades a los que los sufren, inclusive 
ser una contraindicación para la vida religiosa, aunque otras veces pue- 
«den existir auténticos y sinceros deseos junto con otros deseos neuróticos. 
Hemos de advertir que, en general, no se trata de neurosis clínicas que 
obliguen a una consulta, sino de neurosis latentes o del carácter muy se- 
mejante a la vida psíquica normal. Estados de infantilismo afectivo pue- 
«den impulsar a un individuo hacia la vida religiosa, pues le garantiza una 
seguridad que no le dan otros estados; así el aspecto familiar de la reli- 
gión puede dar:una gran seguridad, pues se trata de una familia celeste 
formada por un buen padre y una buena madre; para un espíritu infantil 
también puede dar seguridad la comunidad cristiana. A individuos edu- 
cados de forma muy severa y silenciosa en materias sexuales, y en donde 
cualquier cuestión relacionada con la sexualidad produce gran culpabili- 
dad y angustia, pueden conducirle de modo neurótico hacia la vida reli- 
giosa y el voto de castidad. A veces, preferencias por determinadas for- 
mas de vida religiosa pueden ser determinadas por motivos neuróticos; 
por ejemplo, hacia la vida contemplativa pueden tender individuos con 
grandes deseos de soledad, pasivos o con avidez ansiosa a las formas más 
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altas; un desbordamiento de vida activa puede ser debido a una necesidad 
de competencia o a la realización de hechos palpables que sean aprecia- 
dos; una inclinación a la vida reparadora puede estar en relación con 
complejos de culpabilidad o tendencias masoquistas latentes, etc. Aunque 
estos motivos neuróticos deben ser considerados como perjudiciales, ya 
hemos dicho que pueden coexistir con deseos sinceros de la vida religiosa 
y en varias ocasiones pueden resultar hasta beneficiosos. A veces francas 
neurosis clínicas pueden ser determinantes decisivos para la vida reli- 
giosa, como en un caso que tuvimos de una enferma, que después de mu- 
chos años de prostitución, a partir de una neurosis de angustia, en la que 
padecía accesos de angustia con vivencias de muerte, se produjo un cam- 
bio en su personalidad, dejando su mala vida y manifestando durante 
mucho tiempo un sincero deseo de regenerarse. Después de curada su 
neurosis, que duró más de un año, decidió hacerse religiosa de clausura. 
Nosotros estamos convencidos que su neurosis de angustia la obligó a 
«colocar en primer plano toda una serie de consideraciones eticorreligiosas, 
y este es un caso demostrativo de cómo la enfermedad mental no siempre 
«es bio-negativa, pues en todos los casos supone una creación que puede 
tomar aspectos biopositivos en el terreno artístico, intelectual e incluso 
«ético. En este caso, desde el punto de vista teológico, no existen objecio- 
nes, pues no sabemos de los medios de que puede valerse Dios para llevar 
a los hombres, mediante su gracia, a la vida en religión, y en este caso 
«encontramos un fundamento psicobiológico totalmente insólito para la 
vocación misma. 

Ahora vamos a exponer nuestras investigaciones personales sobre las 
relaciones entre la teoría de Szondi y la vocación religiosa. 


LA TEORIA DE SZONDI Y LA VOCACION RELIGIOSA. 


Esfuerzos muy importantes para intentar esclarecer el problema de 
la vocación profesional han sido realizados por Szondi. Algunos autores 
“consideran la teoría de Szondi como una tercera escuela psicoanalítica, 
intermedia entre Freud y Jung, pues así como Freud descubrió el incons- 
ciente individual y Jung el inconsciente colectivo, Szondi descubrió el in- 
«consciente familiar. 

La teoría de Szondi no es sólo una colección de hechos especulativos, 
pues el apoyo positivo más importante son las investigaciones realizadas 
por Szondi y sus colaboradores en los árboles genéticos familiares. En su 
libro Análisis del Destino, expone cómo la elección de cónyuge para ma- 
trimonio, la elección de amigos y la elección profesional obedecen a una 
serie de determinismos que no pueden explicarse por las distintas concep- 
«ciones psicológicas y psicoanalíticas. 

Las fuerzas que impulsan a cada individuo a elegir para el matrimonio 
a tal tipo de mujer, no a otra; que impulsan a determinadas amistades y 
precisamente a muy determinadas profesiones, las deriva Szondi de los 
genes familiares. Cualquiera que esté un poco familiarizado con la heren- 
cia sabe que la célula huevo que dará origen a cada individuo y que re- 
sulta de la unión del espermatozoide (masculino) con el óvulo (femenino), 
tiene un 50 por 100 de cromosomas recibidos del padre y un 50 por 100 
de cromosomas recibido de la madre. Los cromosomas están constituídos 
por la unión de los genes, cuya estructura son moléculas de nucleoprótidos, 
y de la naturaleza de los genes y de su acoplamiento se derivan las carac- 
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terísticas hereditarias. Sabemos que la herencia de la esquizofrenia es de 
carácter recesivo. Una persona no puede padecer la esquizofrenia, pero 
sí llevar una dosis genética de la enfermedad de modo latente, que al 
unirse con otra análoga en el otro cónyuge, puede dar en un descendiente 
una dosis genética suficiente para producir la enfermedad. Para Szondi 
todo el problema del destino individual, aparte de un factor cualitativa- 
mente genético, depende de la dosificación genética. Es decir, una dosifi- 
cación genética cualitativamente esquizofrénica en grado intenso produce 
la enfermedad esquizofrenia; pero si la dosificación es menor produce, 
por ejemplo, una irresistible vocación hacia la psicología, psiquiatría, filo- 
sofía o arqueología. O sea, que dependiendo de un factor cuantitativamente 
genético, lo que en grandes dosis resulta morboso y bionegativo en pe- 
queñas dosis resulta de gran vitalidad y biopositivo. Entre los individuos 
que poseen esta dosificación genética latente, según sus características 
cualitativas, se produciría una irresistible atracción entre sí, dando lugar 
a la elección de amistades y de cónyuge para el matrimonio. Szondi com- 
prende a toda la humanidad dentro de cuatro vectores: el sexual, que 
comprende los factores homosexual y sádico; el paroxismal, que compren- 
de los factores epiléptico e histérico; el vector que abarca los instintos 
del yo, que comprende los factores catatónico y paranoide, y el vector de 
contacto, que comprende los factores depresivo y maníaco. Un individuo 
puede poseer una dosificación genética suficiente para que se produzca 
una homosexualidad, o una dosificación pequeña del grupo homosexual 
que no le produce la enfermedad, pero sí una tendencia hacia la vocación 
de sastre, peluquero, etc., o puede tener una dosificación grande del vector 
sádico que le haga padecer un sadismo y, si es en grado ligero, impulsarle 
a elegir la profesión de carnicero o de cirujano, según su nivel social. 
Muchas veces nos encontramos con individuos que presentan mezclas ge- 
néticas de los distintos cuatro vectores, pero siempre el factor de mayor 
tensión será el que determine el destino de cada individuo, bien en forma 
de la correspondiente enfermedad, si la dosificación genética es cuantita- 
tivamente grande, o las correspondientes elecciones profesionales amica- 
les y eróticas, si la dosificación genética es pequeña. 

Szondi, en su libro Diagnóstico Experimental de los Instintos, nos ex- 
plica cómo se puede hacer el análisis del destino de una persona deter- 
minada. Para ello se utiliza un test que consiste en seis grupos de ocho 
fotografías. En cada grupo existe una fotografía de una persona que co- 
rresponde a cada uno de los ocho factores, y el individuo sometido al test 
debe elegir de cada grupo las dos fotografías más simpáticas y las dos 
más antipáticas, repitiendo esta elección durante diez días consecutivos. 
Con los perfiles recogidos se puede hacer el análisis del destino del sujeto 
sometido al test. Desde que Szondi emitió su teoría, las críticas han sido 
numerosas y aceradas. En la quinta reunión de la Sociedad de Psicología 
suiza, se discutió la teoría y el método de Szondi, llegándose a la conclu- 
sión de que los fundamentos teóricos eran falsos, pero que el test era útil 
en la práctica. 

Nosotros creemos que la única crítica rigurosamente científica que pue- 
de hacerse al método de Szondi es mediante estudios de comprobación, 
cosa que apenas se ha hecho, y en este sentido la obra de Soto es digna 
de todo encomio, pues ha realizado una gigantesca labor de comprobación 
comparando 4.117 casos de Szondi con sus 2.352 casos personales, siendo 
sus resultados análogos. Pichot ha realizado una labor de comprobación 
para el diagnóstico clínico-psiquiátrico utilizando una casuística de sólo 
diez casos, siendo sus resultados negativos; pero es que en realidad con 
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ningún test psicológico utilizado exclusivamente se puede hacer un diag- 
nóstico clínico seguro. Así en la gran experiencia de Soto hay de un 10 a 
un 15 por 100 de casos que no se ajustan totalmente a la realidad clínica. 
Para Soto, el vector sexual es el de mayor constancia y fineza. Ledesma 
Jimeno y Ramos Aisa han realizado una comprobación del factor homo- 
sexual, habiendo apreciado su gran utilidad (hicieron estudios de corre- 
lación con el electroencefalograma y con el estudio clínico). Y Laszlo, del 
Tentro de Investigaciones Sexuales de Francfort, ha publicado una mono- 
grafía sobre el estudio de la homosexualidad masculina, con el test de 
Szondi, habiendo comprobado plenamente su utilidad. 

A nosotros nos pareció muy interesante realizar una labor de compro- 
bación de las relaciones que establece Szondi entre el vector paroxismal 
(factor epiléptico) y la vocación religiosa. . 

Para Szondi, las posibilidades del destino del instinto de sorpresa y 
ético son las siguientes: 


VECTOR PAROXISMAL. FACTOR E (EPILEPSIA). 


1I.—Formas patológicas negativas extremas. 

1. Morbosidades del instinto: Epilepsia genuina (morbus sacer), au- 
sencias, picnolesia, narcolepsia, psicosis epiléptica, porio-, dipso-clepto-, 
piro-, tanatomanía, jaqueca-vasoneurosis, tartamudez asma-eczema, enu- 
resis. 

2. Formas delictuosas: Clepto- y priomanía, asesinato por acceso emo- 
cional. 

3. Forma de muerte: Saltar a un precipicio, morir por el fuego, muer- 
te por dipsomanía. 


T1.—Formas fisiológicas normales sociales. 

1. Manifestaciones instintivas: Almacenamiento de afectos rudos (ira, 
odio, rabia, furia), necesidad de sorprender por medio de descarga explo- 
siva, intolerancia. 

2. Profesiones: Recadero, cochero, marinero, aviador, herrero, cale- 
factor, fogonero, bombero, deshollinador, pirotécnico, hornero. 


1TII.—Formas positivas extremas sociales, 

1. Manifestaciones instintivas: Justicia colectiva, bondad colectiva, ca- 
ridad colectiva, piedad (homo sacer), tolerancia. 

2. Profesiones: Sacerdote, monje, monja, misionero, sanitario, medi- 
cina forense. 


La vocación religiosa estaría, por tanto, estrechamente conectada con 
el vector paroxismal, y, concretamente, con el factor epiléptico. 

Constataciones empíricas realizadas por Szondi fundamentalmente de- 
ducidas del estudio de árboles familiares, le llevaron a la conclusión que 
en las familias donde se producen enfermedades paroxismales (epilepsia o 
sus equivalentes) se presentaban en una proporción mucho mayor que en 
la población media profesiones espirituales (tipo homo sacer), excluyendo 
toda explicación por el azar, no estando ligadas con una determinada con- 
fesión, pues lo mismo fueron observadas en católicos que en pastores pro- 
testantes o en rabinos, siendo especialmente demostrativos los casos de 
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pastores protestantes dada su permisión confesional para el matrimonio, 
pues se podían estudiar descendientes directos. 


Szondi considera dentro del vector paroxismal P los factores polares 
epiléptico e, histérico hy y sus correspondientes equivalentes. Muchas ve- 
ces se ha considerado a la histeria y a la.epilepsia como antagónicas; pero 
desde los clínicos clásicos, sabemos las profundas relaciones entre epilepsia 
e histeria. Tanto en la epilepsia como en la histeria, la característica esen- 
cial es el presentar paroxismos, donde los síntomas van aumentando de 
intensidad hasta un acmé, para descender bruscamente, y en ambas en- 
fermedades es esencial, por una parte, considerar las manifestaciones pa- 
roxísticas, y por otra, los períodos interparoxísticos. El epiléptico durante 
el paroxismo descarga rabia, odio, agresividad contra otros o contra él 
mismo, y durante el período interparoxístico acumula estos afectos mascu- 
linos, existiendo unas tendencias «Caín», reaccionando contra las mismas 
y buscando la piedad y cariñosidad para transformarla en tendencias 
«Abel», pretendiendo «abelizar» estas tendencias «Caín». 


En la personalidad histérica se produce, por el contrario, una acumu- 
lación de finos afectos femeninos, cariñosidad, tendencia al amor, que en 
determinados momentos se descargan en paroxismo, produciéndose duran- 
te el período interparoxístico una reacción contra estos afectos cariñosos 
(tendencia «Abel»), en forma de tendencias «Caín». Así la histérica busca 
profesiones de amazona, es cruel, juega papeles de trágica heroína y siem- 
pre hace escenas teatrales. Así fundamentalmente en el histérico, y sobre 
todo en el epiléptico, se libra una dura batalla dentro del yo entre el par 
de tendencias opuestas Caín-Abel. 


Con la elección de profesión se satisface la necesidad instintiva, y así 
nos encontramos con profesiones de nivel medio social en relación con el 
equivalente epiléptico de poriomanía (tendencia a caminar sin objeto), como 
son recadero, cochero, marino, aviador, etc.; en relación con el equivalente 
epiléptico de piromanía (tendencia incendiaria paroxística), las profesio- 
nes de herrero, calefactor, fogonero, bombero, pirotécnico, hornero, etc. Se 
comprende que las formas sociales positivas extremas de socialización de 
las tendencias Abel, se satisfacen en profesiones religiosas y de ayuda a la 
humanidad. Existen casos en que el sujeto no puede «abelizar» las tenden- 
cias Caín, y entonces nos encontramos con profesiones de delincuentes 
profesionales, asesinos, incendiarios, vagabundos, etc., existiendo en algu- 
nas familias miembros que satisfacen en su vida profesional sus tenden- 
cias Caín al lado de otros miembros que satisfacen sus tendencias Abel. 
I. Marton, colaborador de Szondi, ha estudiado en este sentido la familia 
de los Borgias. En ocasiones, la acumulación de las tendencias Caín con 
períodos de descarga que se observan en el epiléptico, no se compensan 
mediante una tendencia hacia un Abel piadoso y pasivo, como ocurre en 
el hombre de tipo Moisés, en que la necesidad de matar y aquella de apor- 
tar a los hombres una ley prohibiendo la muerte y castigándola, es, según 
Szondi, una forma de destino complementario, transformándose así Caín 
en Moisés y Saulo en Pablo (sabemos que Moisés era tartamudo y San Pa- 
blo era epiléptico). 
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INVESTIGACIONES PERSONALES Y DISCUSION DE LA TEORIA. 
DE SZONDI EN RELACION CON LA VOCACION RELIGIOSA 


INTRODUCCION. 


Antes de conocer los hallazgos de Szondi nos habían llamado poderosa-- 
mente la atención las relaciones entre religiosidad y círculo de la epilepsia, 
y en casi todos los tratados clásicos de epilepsia se insiste en la especial 
religiosidad del epiléptico, siendo una característica muy frecuente la bea- 
tería. Ya de modo intuitivo, antes de conocer la teoría de Szondi, había- 
mos establecido relaciones no sólo entre la epilepsia enfermedad, sino en 
todo el círculo epiléptico que abarca por una parte el temperamento epi- 
leptoide normal o carácter ixotímico, una exaltación de este temperamento 
que sin llegar a la epilepsia comprende los psicópatas epileptoides (ixoide), 
la psicosis epiléptica y por otro lado la religiosidad. Al conocer la doctrina 
de Szondi, pensamos hacer una comprobación empírica en este terreno, 
sometiendo al propio test de Szondi a un grupo de individuos con segura 
vocación religiosa, cosa que hemos realizado y cuyos resultados expondre- 
mos a continuación. 


METODO EMPLEADO. 


Elegimos primero un grupo de seminaristas de los últimos cursos, cuya 
edad oscilaba alrededor de los veinte años, suponiendo que una parte muy 
pequeña no perseveraría en su vocación. Otro segundo grupo estaba for- 
mado por vocaciones tardías cuya edad oscilaba entre los veinte y trein- 
ta años. El primer grupo, que llamaremos de vocaciones no tardías, estaba 
constituído por 63 casos, y el grupo de vocaciones tardías, por 26. Se tomó» 
un grupo de control para establecer comparación, formado por estudiantes 
de medicina que oscilaban alrededor de los veinte años y que estaba for- 
mado por 49 casos. , 

El grupo de control tenía el inconveniente de no ser muy heterogéneo: 
en relación con los otros dos grupos, pues la vocación de médico presenta 
relaciones con la vocación religiosa; pero este grupo de control tenía la 
enorme ventaja que formaba parte de un material para otro trabajo que: 
realizábamos en conexión con la cátedra de Psicología y que había sido 
estudiado con otros métodos psicológicos y con electroencefalogramas, aun- 
que aquí únicamente vamos a comparar los resultados obtenidos con el 
test de Szondi. 

Para hacer las comparaciones entre los tres grupos se siguieron los si- 
guientes criterios: 1.) De los diez perfiles recogidos a cada individuo se 
hizo un perfil medio, considerándose cada factor como positivo, negativo, 
ambivalente o cero, según como fuera en su máxima frecuencia, y así se: 
pudieron obtener tablas resúmenes de cada grupo donde cada individuo 
venía determinado por un test medio. 2. Una vez obtenidos los 63 perfiles 
medios del grupo de vocaciones no tardías, los 26 del grupo de vocaciones: 
tardías y los 49 del grupo de control, se obtuvo un perfil medio para cada 
grupo, considerándose cada factor como positivo, negativo, ambivalente 
o cero, según su máxima frecuencia. 3. En cada grupo se valoró la exis- 
tencia del síndrome de humanización, así como también las diversas for- 
mas que distingue Szondi dentro del mismo (forma activa, pasiva, homo-- 
sacer y helénico). 4.) En cada grupo y en los cuatro vectores se estudia-- 
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ron los valores de humanización e inhumanos en tantos por ciento. 5.” Se 
estudiaron en cada grupo las variantes Caín y Abel en tantos por cien- 
to. 6.2) En cada grupo se estudiaron las clases instintivas más frecuentes 
en tantos por ciento. 7.) En la misma forma se estudiaron los factores 
sintomáticos y los factores radicales. 8.” En cada grupo se estudiaron los 
cocientes de tensión y tendencia en tantos por ciento, según fueran me- 
nores que 1, entre 1 y 3, ó mayores que 5. 9. Por último, se estudió la 
mayor frecuencia de la situación de los vectores dentro de cada grupo. 


RESULTADOS OBTENIDOS. 


Ya hemos dicho que para realizar el test se presentan al sujeto seis 
grupos de ocho fotografías donde existen en cada grupo un homosexual (h), 
un sádico criminal (s), un epiléptico (e), un histérico (hy), un catatónico (k), 
un paranoide (p), un depresivo (d) y un maníaco (m). El sujeto tiene que 
decir las dos fotografías más simpáticas y las dos más antipáticas de 
cada grupo. Cuando son elegidas más de dos fotografías de un factor como 
simpáticas, se le da el valor positivo +; si son elegidas como antipáticas, 
se le da el valor negativo —; si no son elegidas ninguna, o a lo sumo una 
o dos, una simpática y otra antipática, se le da el valor 0, y si se eligen 
varias simpáticas y varias antipáticas, se le da el valor ambivalente (+). 

Szondi nos da el perfil correspondiente al homo sacer, al hombre reli- 
sioso, que puede presentar algunas variantes. En la tabla 1 hacemos una 
comparación entre dicho perfil y el perfil medio de nuestros grupos. 


Perfil 
homo sacer Perf. med. Perf. med. Perfil med. 
Sind. clásico — — 5 — =— 
Variantes Voc. no tard. Voc. tard. Control 
A 
E == + 73 % + 46 % + 44 % 
Ss =>+10 0 -— — 471 % — 57 % 0 32 % 
p|e=>3w+ Se ER E + 47 % + 46 % + 59 % 
A — 60 % a e 
Seh ) Ke = "+ + 0 — 53 % —571.% — 59 % 
DIA E + 0 — 41% + 50 % + 44 % 
eso === — 33 % — 50 % — 48 % 
m = + 53 % + 76 % + 83 % 
TABLA I 


Si observamos los resultados obtenidos en la tabla I, podemos compro- 
bar que en ninguno de nuestros tres grupos (test medio) se encuentra el 
test del homo sacer de Szondi. Especialmente dispar resulta en el vector 
sexual (S), donde resultan contrarios los factores homo-sexual (bh) y sádi- 
co (s). En el vector paroxismal, los tres grupos nos dan el puro Abel 
(e e hy —). En el vector del yo (Sch), da un valor opuesto el factor cata- 
tónico (k), y en el de contacto (C), sí nos da en los tres grupos el valor de 
homo sacer en el factor (4 —). Un hecho sumamente interesante es que el 
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test medio de cada grupo investigado por nosotros es muy semejante, pues 
únicamente existe la diferencia en el factor p, que en el grupo de voca- 
ciones no tardías es 0, y el factor s, que en el grupo de control es 0. 


Szondi nos describe un síndrome que llama de humanización; diferen- 
cia las formas humanizadas de una necesidad de las formas no humaniza- 
das. Las formas humanizadas se ejercen siempre en favor de la colecti- 
vidad, y las variantes no humanizadas, por el contrario, se oponen a los 
intereses colectivos de los hombres. Supone Szondi que la mayoría de los 
sujetos lleva las dos disposiciones «humana-inhumana», y es la instancia psí- 
quica del yo la que decide entre estas dos posibilidades de necesidad. Dis- 
tingue varias formas de humanismo, el activo masculino, poniendo como 
prototipo a Dostoyevski; el pasivo femenino (prototipo, Pestalozzi); el 
humanismo religioso del hombre que busca a Dios (homo sacer), donde 
pone como prototipo a Tolstoi, y el humanismo antiguo helénico, donde 
pone como prototipo a Hólderlin. 


Estudiando estas formas de humanismos en nuestros tres grupos inves- 
tigados, encontramos que el síndrome general de humanización sólo se en- 
Ccuentra en un caso de vocaciones no tardías; el humanismo activo sólo se 
encuentra en un caso de control; el pasivo, en un caso de vocaciones no 
tardías y en otro de vocaciones tardías, y el antiguo helénico, en un caso 
de vocaciones no tardías y en otro del grupo de control (para encontrar 
estos perfiles se utilizaron las tablas resumen de cada grupo). El test del 
homo sacer se buscó en todos los perfiles de los tres grupos y únicamente 
“se encontró un caso, el número 36, en el que los perfiles 11 y X correspon- 
dían exactamente. Este caso correspondía al grupo de vocaciones no tar- 
días. Szondi señala la extremada rareza con que se encuentran estos sín- 
dromes. 


Después se hizo un estudio comparativo de los valores de humanización 
e inhumanos de cada vector y en cada uno de los grupos, valorándolos en 
tantos por ciento, encontrándose los siguientes resultados: 


Valores humanizados 


No voc. tard. Voc. tard. Control 
COLORADO ds o y AO 2,04 % 
NMECLODII E A 1 30  % 38 % ISO 
MECO CA oda 1,58 % 3,8 % 2,04 % 
ORO RARA AOS SERA E e DTS 2,04 % 

Valores inhumanos 

No voc. tard. Voc. tard. Control 
VEO atada OA 7,6 % MI 
NOEL la late 1,58 % 0 % Wi 
WE CTO OO e dat saldo cool 47 % 7,6 % 2,01 % 
IEC LOA able daa DAR O 7,6 % ORTO 


TaBLa 11 
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Dada la importancia del vector paroxismal (P) en relación con la voca- 
ción religiosa, hicimos un estudio comparativo de Jos valores en tantos 
por ciento de las variantes Caín y Abel dentro de (ada grupo. 


Para Szondi, las variantes Caín y Abel son las siguientes: 


Variantes Caín Variantes Abel 


OS 


VMECTOL Bi 


Los resultados obtenidos por nosotros fueron: 


No voc. tard. Voc. tard. Control 
Watiantes: Came moto aoSie 9 % 7,6 % 2,04 % 
Matlantes Abel a ea 50 % 65 % 63 % 


Estudiando después en cada uno de los grupos el perfil que da Szondi 
para la epilepsia en sus estados postparoxístico e interparoxístico, única- 
mente encontramos en el grupo de control un caso de cada uno de estos sín- 
dromes epilépticos. En ninguno de los grupos se encontró el test del hom- 
bre medio que da Szondi. 


Antes de exponer nuestros resultados en lo que se refiere a la fórmula 
instintiva, factores sintomáticos y radicales, tensión de tendencia, clase: 
instintiva y cociente de tensión de tendencia, vamos a explicar somera- 
mente la idea de Szondi sobre cada uno de estos conceptos. Los factores. 
sintomáticos son las reacciones 0 o ambivalentes, y los factores radicales, 
las reacciones positivas y negativas. Los factores conductores para la elec- 
ción de profesión, amor, amistad, enfermedad y muerte son los radicales. 
La fórmula instintiva está formada por un quebrado, donde el numerador 
está formado por los factores sintomáticos, y el denominador, por los ra- 
dicales. El grado de la tensión de tendencia viene dado por la suma de las 
reacciones 0 y ambivalentes dentro de cada factor. La clase instintiva es 
aquella en la cual hay una mayor diferencia de tensión entre los dos facto- 
res de un mismo vector. La clase instintiva es la que tiene más fuerza di.- 
námica y, por tanto, la que juega el papel más importante en el destino 
del individuo. El cociente de la tensión de tendencia resulta de la división 
de la suma de las reacciones 0 por la suma de las reacciones ambivalentes 
Cuando este cociente es menor que 1, la conducta está frenada, inhibida ac- 
tivamente y detenida; entre 1 y 5 es lo normal, y cuando es mayor de 5 nos 
indica que el individuo tiene una conducta excitada, sin freno y sin 
riendas. 
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Del estudio comparativo de las clases instintivas más frecuentes valo- 
radas en tantos por ciento dentro de cada grupo resulta lo siguiente: 


A AER No taa? Volt tard. 4 Voc. tard. Grupo control 
Clase instin. 


12 1 22 [Total Totall 12 22 |Totall 1> 22 Total 


o A A A PO PA 


Sh* o. A A A 33 O LO 22,8 8 8 16 
A LN RS 7,6 | 15,2 8 12 20 
AA E 5 p 23 26 49 6,1 | 18 24,1 
E CE 11 0 ¡Bl 13 SUL 24 
A cl 15 19 LOMA eiii AA LA 4 115 19 | 38 | 22,8 | 22 12 34 


TABLA III 


Como podemos comprobar, la clase instintiva más frecuente en el gru- 
po de vocaciones no tardías es la Sh+ y la Phy-. En las vocaciones tar- 
días, la Phy-, y en el grupo de control, la Cm +. 


El estudio comparativo de los factores sintomáticos y radicales dió los 
siguientes resultados: 


Factores sintomáticos en % 


PaetoTres No voc. tard. Voc. tard. Control 
E 41 % 30,4 % 30,2 % 
A A 16,58 % 7,6 % ZU TO 
ra rl TEIATO 30,4 % 6,12 % 
A RO CR IO 2 To 10,2 To 
A A iia 1 DO 15,2 % 128 % 
O Ea leo 2h aa O ZO 22,8 % 
AAA E NOIA co TON ZOO 26,2 %o ZOO 
A a oa 11,58 % 3,8 % 4,08 % 


TABLA IV 
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A AAA 


Factores radicales en % 


No voc. tard. Voc. tard. Control 
Factores [ia pos. 22 Total l1*pos. +2* Total |1*=pos. 22 Total 
“le 

A Eg a O Ta ea a 
q 1468 126 586 |304 152 456 | 1224 408 1632 
Total 1. ....1 52,34 173 6964 |38 228 60,8 | 12,24 10,20 2244 
sos a 31 e las Dei Oz ao DS 
A de A 0 15,6 15,6 0 8,16 8,16 
Total SS... 192. 130 Lo 003 76 30,4 38,0 6,12 16,32 22,44 
A es 3 0 0 O 2,04 204 
VO 1634.29 2584.0:0380. 148 186 110 "18014 280% 
Motaliecra 7,92 25,34 33,26 | 38 224 26,2 | 20 20,08 30,08 
a re 347093 39,34 | 148 148 296 | 1428 34,28 48,56 
NEIRA 337 | 0 OA US) 204 204 
Total hy .. 42,51 1148 186 3314 11428 36,32 50,60 
E ÓN 217 2 ISA 22 33 8,16 1816 26,32 
PON 0 9 E 6 0 

Total 08,17. 84 87,17 11148258 409-816. 1816009632 
ES E SA El 148 | 204 1428 16,32 
E 317 317 | 38 22 258 | 816-102 1818 
Total p 75 1717 2567 | 76 33 406 |1020 2430 3450 
O E 15 76 148 224 | 204 1428 16,332 
A LR DA RO O 76 76 1 200 “200 120 
Total d ...| 17 213 230 | 76 224 300 | 204 1634 1836 | 
ÓN 0 ATENAS O 0 0 
e 158 "838. 38488 0 has ais 1126:19 34038 A00d0 
Total m -....] 158 37,7 3928 | 0 494 494 |2612 3428 60,10 

TabLa V 


Los resultados en % del cociente de tensión de tendencias en cada gru- 
po según que los valores fueran menos que 1, entre 1 y 3 y mayores que 5 
fueron los siguientes: 


Valores en % del cociente tensión tendencia 


No voc. tard. Voc. tard. Control 
Valores menores que 1 ......... MONTO 11,14 % 6,12 % 
WMalores entre SN 42,65 % NO UN 
Valores mayores que 5 ........... 20,65 % 15,12 % 10 ==:Z0 


al CONTRIBUCIÓN AL ESTUDIO DE LA VOCACIÓN RELIGIOSA ANT 


Por último, vamos a hacer un estudio comparativo de nuestros resulta- 
dos en cada vector, comparándolos con los resultados obtenidos por Szondi 
en individuos normales entre dieciocho y veinte años por un lado, y por 
otro, entre veintiuno a treinta, considerándolos en %. 


|; Resultados Szondi Nuestros resultados 
NECIOS. (ER No h 16 % 33 % 28 % 10%. 
PO: 12 % 17 % 14% 
Vector P._— (+) ..... 11% 27 ANA 28% 34 % 38 % 
Vector Sch (— +) ...... 10 % 13 % 23 % 24 % 
=D de size 1 1% 9% 22 % 
Vector E” "E Ad ro.) 12% | 28% 46 % 38 % 
TABLA VII 


CRITICA Y DISCUSION DE LOS RESULTADOS. 


En primer lugar es necesario discutir el estudio comparativo de los 
perfiles. Parte de los resultados obtenidos se han comparado sobre la base 
de haber obtenido un perfil medio para cada sujeto. Esto, que puede pa- 
recer un error metodológico, dada la cantidad de combinaciones que son 
posibles, facilita, sin embargo, la labor estadística, pues el querer deter- 
minar los porcentajes de cada vector y de cada factor, teniendo en cuenta 
a los demás factores y vectores, constituye un problema matemático de 
considerable complejidad. 

Es muy demostrativo que el test medio de cada grupo es extraordina- 
riamente semejante, como era de esperar dado que son grupos humanos 
homogéneos (especialmente homogéneos son el grupo de vocaciones no 
tardías y el de vocaciones tardías, y, como veremos, también el grupo de 
control es bastante homogéneo en relación con los otros dos). La única 
diferencia consistía en que el factor p es en las vocaciones tardías 0, y el 
factor s era en el control 0. 

Estudiando los valores humanos e inhumanos dentro de cada grupo, 
los resultados presentan bastante semejanza, especialmente en el vector 
paroxismal y del yo. Donde más diferencias se encontraban era en el vec- 
tor sexual, donde los valores humanos son mucho menores en el grupo de 
control. En general, teniendo en cuenta la relación entre valores humanos 
e inhumanos, los resultados más favorables en sentido de humanización 
se obtuvieron en las vocaciones tardías y después en el grupo de control. 
En los tres grupos se obtuvieron valores humanos especialmente altos en 
el vector paroxismal. Del estudio comparativo del vector P y concretamen- 
te en las variantes Caín y Abel, los valores más altos de Caín los dieron 
las vocaciones no tardías, y los más bajos, el grupo de control; los valores 
más altos de Abel los dieron las vocaciones tardías, y los más bajos, los 
de vocaciones no tardías. Comparando el perfil medio de cada grupo con 
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el test del homo sacer de Szondi (Tabla 1), encontramos confirmación para 
los tres grupos en el vector paroxismal y en el de contacto. Donde más 
disparidad existía era en el vector sexual, donde nos encontramos con 
valores opuestos a los que da Szondi, especialmente en el grupo de voca- 
ciones no tardías. En el vector del yo también encontramos disparidades, 
pues el factor k se presenta negativo en los tres grupos. Comparando nues- 
tros resultados con los de Szondi (Tabla VII) en el vector P, nos encon- 
tramos con valores mucho más altos en el puro Abel en nuestros grupos 
que en la masa general de la población. 

El estudio de las clases instintivas es muy importante. En nuestros 
tres grupos las clases instintivas más frecuentes son: Sh+*, Pe*, Phy>-, 
Sch k- y Cm+* (Tabla III). En los grupos de vocaciones no tardías y tar- 
días encontramos el mayor porcentaje en las clases Sh +, Pe + y Phy -, que 
son las más relacionadas con el destino religioso, especialmente la Pe*. 
En el grupo de vocaciones no tardías la clase instintiva de mayor por- 
centaje es la Sh+*, después la Phy- y la Pe*+. En las vocaciones tar- 
días es la Phy -, después la Sh + y la Cm +, encontrando valores más altos 
en la Pe+. En el grupo de control, la clase más frecuente es la Cm* y 
luego la Phy- y la Sch k-, dando también valores altos la Pe+ y la Sh +. 
Según Szondi, la clase Sh + es la de los bisexuales latentes, que en ocasio- 
nes produce sublimaciones hacia profesiones sagradas. La clase Pe* es la 
de los moralistas y puristas y es la que más conexión tiene con la profe- 
sión religiosa. La Phy - se encuentra en epileptoides y también tiene gran- 
des relaciones con la profesión religiosa. La clase Cm + es la más frecuente 
en la población media y no tiene que ver con la profesión religiosa, siendo 
la más frecuente en nuestro grupo de control. La Sch k-, que es la se- 
gunda en frecuencia en el grupo de control, corresponde a los «desperso- 
nalizados» y en sí no tiene que ver con la profesión religiosa, aunque pre- 
senta algunas relaciones con la Pe*, asociándose a veces de forma biigual. 

En resumen, en el grupo de control nos encontramos con que las cla- 
ses instintivas más frecuentes no tienen relación con la profesión reli- 
giosa, aunque desde luego los porcentajes de la Phy- y de la Pe+*+ (que 
son las relacionadas con la profesión religiosa) dan valores altos. En el 
grupo de religiosos, las clases instintivas más frecuentes son las que, se- 
gún Szondi, corresponden a la profesión religiosa. 

Del estudio comparativo de los factores sintomáticos (Tabla IV), nos 
encontramos en el tipo de control que el factor más importante es el H, 
y el menos importante, el m; en las vocaciones no tardías, el más impor- 
tante es el p, y el menos importante es el h; en las vocaciones tardías los 
más importantes son el h y el e, y el menos importante, el m. 

El estudio comparativo de los factores radicales (Tabia V), que es muy 
importante para determinar el destino, nos demuestra que en el grupo 
de vocaciones no tardías el factor más importante es el h, y luego el s 
y el hy; en las vocaciones tardías el más importante es el h y luego el m 
y el p; en el grupo de control el más importante es el m; después, el hy 
y el p. Es interesante resaltar que en los factores sintomáticos dan valores 
mucho más altos en los factores e y hy los religiosos que el grupo de 
control. 

Del estudio comparativo de los cocientes de tensión de tendencia (Ta- 
bla VI), encontramos claras diferencias entre los grupos religiosos y el de 
control, pues los valores entre 1 y 3, que son los normales, son más altos 
en el grnpo de control, mientras que los valores menores que 1 y mayo- 
res que 5 son más frecuentes en el grupo de los religiosos. 

Haciendo una valoración de conjunto de todos los resultados obtenidos, 
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podemos afirmar que los tres grupos estudiados por nosotros presentan 
una homogeneidad con relación al resto de la población. Los grupos de 
vocaciones no tardías y los de tardías son los más homogéneos entre sí, 
resultando el grupo de control más heterogéneo comparado con los ante- 
riores. Todo esto no es de extrañar si se considera que los dos primeros 
grupos tienen la misma profesión y que el grupo de control está formado 
por estudiantes de medicina, y la vocación de médico presenta bastantes 
relaciones con la vocación religiosa. 


En nuestros resultados experimentales no se encuentra el test del homo 
sacer de Szondi (únicamente se encontró en un caso de vocaciones no 
tardías en dos perfiles). En el vector paroxismal y en el de contacto, nues- 
tros resultados corresponden con los de Szondi en el homo sacer, pero las 
diferencias más importantes se encontraron en el vector sexual, pues así 
como para Szondi en el homo sacer el h es negativo y el s positivo, para 
nosotros este hallazgo es muy raro en los religiosos, encontrando con ex- 
traordinaria frecuencia el h positivo y el s negativo, es decir, exactamente 
lo contrario; el h casi siempre es positivo, y esto también sucede en el 
grupo de control, salvo que aquí es más frecuente el h positivo con el 
s cero. En el vector del yo (Sch) en nuestros resultados, el k era casi siem- 
pre negativo, mientras que para Szondi en el homo sacer es positivo. 

Dada la frecuencia extraordinaria de estas disparidades en el vector 
sexual y del yo obtenido por nosotros de modo experimental, proponemos 
como test del religioso el siguiente: 


¡pd | m 
— 


E o Pp 
+ A 


e 
o 


Desde luego en el vector paroxismal los valores del puro Abel son en 
nuestros tres grupos mucho más altos que en la población media. El re- 
sultado de las clases instintivas en los dos grupos religiosos coinciden con 
la opinión de Szondi. 


La valoración conjunta de los resultados de los factores sintomáticos 
y radicales conduce a resultados no totalmente concluyentes dentro de la 
teoría de Szondi, pues mientras que en el grupo de religiosos el factor 
radical h es el más importante, en el grupo de control es el m; no obs- 
tante, los porcentajes de los factores e y hy, especialmente el segundo, 
son altos en los tres grupos. 


Por lo que se refiere a las relaciones de epilepsia y religiosidad, nos- 
otros ya lo habíamos intuído apoyados en la observación clínica. El estu- 
dio por Szondi de los árboles genéticos familiares y la observación de 
coexistencia de epilepsia y sus equivalentes con profesiones espirituales, 
es un argumento de considerable valor. Nosotros pensamos que para la 
explicación de estas relaciones nos basta el argumento de Szondi de la 
«abelización» de las tendencias Caín por el epileptoide. Ya hemos señalado 
que el origen de la religiosidad en el hombre deriva de la existencia de la 
conciencia, la cual permite conocer el origen y destrucción del propio yo, 
la muerte, y ésta es una base esencial de la religiosidad. Por esto creemos 
que aparte del problema ético de «abelizar» las tendencias Caín, la religio- 
sidad del epileptoide es una defensa del propio yo, pues pesa sobre él la 
amenaza del enturbiamiento de la conciencia, que no es más que una for- 
ma de destrucción del yo, y por eso en el fondo de su intimidad, como de- 
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fensa contra la destrucción de su propio yo, tiende a la religación de po- 
deres sobrenaturales. 

Szondi señala las relaciones entre la profesión de médico y la profesión 
religiosa, y por eso nuestro grupo de control formado por los estudiantes 
de Medicina resulta bastante homogéneo en: relación con los otros dos. 
Este grupo de control ha sido estudiado mediante historia psicológica y 
electroencefalografía, habiendo encontrado con gran frecuencia signos epi- 
leptoides, y en un 20 por 100, alteraciones encefalográficas semejantes a las 
de los epilépticos en los períodos intervalares (descargas temporales cen- 
troencefálicas), mientras que en la población media éstas no rebasan un 
5 por 100. Esto no es de extrañar, pues existe una serie de trabajos donde 
se demuestra que las alteraciones electroencefalográficas en los familiares 
sanos de los epilépticos endógenos son muy frecuentes (hasta 80 por 100). 

Por esto aquí se plantea una cuestión de enorme importancia teórico- 
práctica para la profesión religiosa, pues en el Código de Derecho Canó- 
nico, en el canon 984-3. se consideran como irregulares, por defecto para 
la ordenación sacerdotal, los que son o han sido epilépticos. Teniendo en 
cuenta las relaciones entre religiosidad y círculo epiléptico, si a un reli- 
gioso, por el motivo que sea, se le hace un electroencefalograma y se le 
encuentran anomalías del grupo epiléptico (por ejemplo, descargas tempo- 
rales), por sólo este motivo, ¿se le debe considerar epiléptico? Nosotros 
contestamos rotundamente que no. Para que a una persona se le conside- 
re como epiléptica, debe de presentar claras alteraciones clínicas epilép- 
ticas. Hay que aceptar la existencia de un temperamento epileptoide nor- 
mal (carácter ixotímico), lo mismo que existen un temperamento esqui- 
zotímico o ciclotímico normal, y también hay que aceptar la existencia de 
cuadros epileptoides (ixoides) como los de esquizoide y cicloide, que sin 
ser totalmente normales, tampoco son enfermos mentales. Nosotros tene- 
mos la impresión de que las anomalías electroencefalográficas del círculo 
epiléptico rebasan la cifra considerada como media para la población sana 
en general, aunque esto, desde luego, necesita una comprobación. Es de 
gran importancia señalar que una persona que pertenezca al círculo epi- 
leptoide, en muchas ocasiones sólo consigue una adecuada satisfacción de 
sus necesidades instintivas eligiendo la profesión religiosa, y esto, lo 
mismo que para cualquier otra profesión, es de gran importancia para la 
higiene mental. Szondi ya se opuso rotundamente a la esterilización de los 
epilépticos en Alemania, que se hizo durante la época nazi por motivos 
raciales, pues sabía que si al mismo tiempo se privaba a la sociedad de 
enfermos y de sujetos con tendencia Caín, también se podrían perder gran- 
des personalidades con tendencias Abel. 

¿Pero es que en realidad esto nos lleva a un determinismo en las ac- 
ciones humanas, a una pérdida de la libertad? Szondi, en un trabajo re- 
cientemente publicado, sitúa su doctrina dentro de un determinismo rela- 
tivo, distinguiendo un destino impulsión, al que nos llevan nuestros genes 
familiares y un destino del yo o destino elección, que sería una elección 
consciente del que llama «yo-pontífice». La elección se produciría libremen- 
te, aunque en una atmósfera de vida especial condicionada por los genes. 
El yo-pontífice sería una instancia metapsíquica y metafísica, que tiene la 
posibilidad de unirse al espíritu y de participar en la pujanza del espíritu. 
Por eso, a nuestro juicio, la vocación interna o llamada de Dios se produ- 
ciría en ciertas estructuras humanas preferentemente, pero en último ex- 
tremo eligiría el yo-pontífice del sujeto llamado. Ahora podemos agregar 
a los fundamentos cerebrales orbitofrontales de la vocación religiosa las 
estructuras del lóbulo temporal y centroencéfalo de Penfield, dadas las re- 
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laciones de estas estructuras con las descargas neuronales del círculo epi- 
léptico. La capacidad de integración entre estructuras temporales y cen- 
troencefálicas, por un lado, y de éstas con las orbitofrontales, por otro, pa- 
rece ser un fundamento cerebral para el perfecto desarrollo de una voca- 
ción religiosa. 

Ahora vamos a discutir la importancia del vector sexual para la voca- 
ción religiosa. Nuestros resultados experimentales están en completa opo- 
sición con los que da Szondi respecto al vector sexual en el homo sacer. 
En una publicación (A. LEDESMA JIMENO, Algunos aspectos de Psiquiatría 
pastoral, en «Seminarios», núm. 7, p. 55-69) ya señalamos la importancia 
para las comunidades religiosas de la problemática homosexual (no homo- 
sexualidad manifiesta, sino latente, consciente o inconsciente). En nues- 
tros resultados experimentales se confirma esta importancia, dada la ten- 
sión del factor h en los grupos de los religiosos, mucho menos acentuada 
en el grupo de control de los estudiantes de Medicina. Pudiera ocurrir que 
esto fuera producto de una situación ambiental, dada la convivencia entre 
personas del mismo sexo. Sin embargo, nosotros nos inclinamos a pen- 
sar que el factor homosexual, naturalmente en forma latente y sublimada, 
tenga alguna relación con la vida religiosa. Algunos autores han estudiado 
las relaciones entre tendencias filantrópicas, amor a la humanidad y ex- 
trema socialización positiva de tendencias latentes homosexuales. Una ten- 
dencia homoerótica, aunque sólo sea sublimada, dispone de mucha mayor 
energía para ser reprimida y canalizada hacia un puro amor a la huma- 
nidad. De todas formas, nuestros resultados han sido obtenidos en religio- 
sos católicos, y especialmente en régimen de internado, y para poder ase- 
gurar las relaciones entre el factor h y la religiosidad es necesario con- 
trastar los resultados con religiosos pertenecientes a otras confesiones. 

Por último, muchas veces es necesario considerar además la influencia 
del medio ambiente, pues ya vimos la influencia de mecanismos neuróticos 
como determinantes para la vocación religiosa, y el mismo Szondi nos 
habla de factores más o menos influenciables por el medio ambiente y la 
educación. Un signo que consideramos importante como perteneciente al 
círculo epiléptico y que no lo cita Szondi es la somniloquia y el sonambu- 
lismo. 


RESUMEN Y CONCLUSIONES 


El autor hace un estudio de la vocación religiosa desde el punto de 
vista biológico. El campo del biólogo debe quedar bien delimitado del del 
teólogo, y es un error metodológico que uno invada el terreno del otro. 
Se puede hablar de fundamentos biológicos de la vocación religiosa, que: 
serían las características psicofísicas que han de poseer ciertos hombres 
que son elegidos o llamados por Dios. 

Para estudiar los fundamentos biológicos de la vocación religiosa se 
tiene en cuenta un aspecto somático, que serían las bases cerebrales de 
la religiosidad. Hasta ahora sólo sabemos que la integración de estructu- 
ras del centroencéfalo de Penfield y lóbulo temporal con zonas orbito- 
frontales tienen que ver con el sentimiento religioso. Desde el lado psico- 
lógico se acepta que, fundamentalmente, el sentimiento religioso surge de 
la aparición de la conciencia y del conocimiento del origen y de la destruc- 
ción del yo. Para comprender las relaciones entre áreas cerebrales y sen- 
timiento religioso, aun dentro de un plano estrictamente biológico, no se: 
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puede utilizar una forma de pensamiento causal ni condicional. El aspec- 
to somático cerebral y el aspecto psíquico, en relación con el sentimiento 
religioso, son dos aspectos distintos de una totalidad. A veces, motivos 
puramente psicogenéticos pueden ser determinantes decisivos para la vo- 
cación religiosa. y 

Después, el autor hace un estudio de la vocación religiosa en relación 
<on la doctrina de Szondi, resumiendo primeramente el pensamiento de 
Szondi en este sentido. En segundo lugar expone sus investigaciones con 
el test de Szondi en un grupo de religiosos formado en parte por vocacio- 
nes no tardías (seminaristas de los últimos cursos, 63 casos), un grupo de 
vocaciones tardías (26 casos) y un grupo de control de estudiantes de Me- 
d4icina (49 casos). Expone los criterios metodológicos seguidos para hacer 
las comparaciones, llegando a las siguientes conclusiones: 

1.2 Desde el punto de vista del test, los tres grupos elegidos eran bas- 
tante homogéneos en relación con la población media general, pero eran 
más homogéneos entre sí los dos grupos de religiosos que éstos y el gru- 
po de control. 

22 Unicamente en un caso en dos perfiles (vocaciones no tardías) se 
obtuvo el test del homo sacer de Szondi. 

3.2 El test medio de cada grupo era casi idéntico y en el vector paro- 
xismal y de contacto coincidía con el de homo sacer de Szondi, pero va- 
riaba en el vector del yo (factor k) y era opuesto en el vector sexual. 

42 Las variantes Abel eran mucho más frecuentes que en la población 
media y esto también ocurría en el grupo de control. 

52 Las clases instintivas, comparando a los grupos de religiosos con 
las que da Szondi para la vocación religiosa, estaban en correspondencia, 
y esto no ocurría en el grupo de control. 

6,2 El resultado de los factores sintomáticos y radicales no era conclu- 
yente en relación con la vocación religiosa dentro de la concepción de 
Szondi. 

7.2 De los resultados obtenidos, las relaciones entre religiosidad y fac- 
tor h deben ser revisadas, dada la enorme frecuencia con que nos hemos 
«encontrado el h+. 

8.2 Parece evidente la relación entre la religiosidad y círculo de la epi- 

lepsia (temperamento ixotímico normal, ixoide, epiléptico), pero, a nuestro 
Juicio, no depende sólo de un problema ético de «abelización» de las ten- 
dencias Caín, sino, además, de la amenaza del yo por el peligro de entur- 
biamiento de la conciencia. 
9.2 Creemos, aunque tiene que confirmarse experimentalmente, que en 
los religiosos son más frecuentes estadísticamente que en la población 
media las anomalías electroencefalográficas del círculo epiléptico, aunque 
esto no significa que el que presente estas anomalías sea enfermo epilép- 
tico (en nuestro grupo de control hemos encontrado con una frecuencia 
muy superior a la media de la población general estas anormalidades elec- 
troencefalográficas). 

10. A nuestro juicio, existen relaciones entre la vocación de médico 
y la vocación religiosa, confirmándose experimentalmente con el test. 

11. Creemos, aunque esto tiene que ser comprobado, que el vector 


sexual, y fundamentalmente el factor h, juega un papel importante en la 
“vocación religiosa. 


DR. ALFONSO LEDESMA JIMENO 
Salamanca 


NOTAS Y TEXTOS 


UNA EDICION CRITICA MONUMENTAL DE 
LAS OBRAS DEL MISTICO.EGKARI 


Que el maestro dominico Eckart es una personalidad fuera de serie en 
la Historia de la Mística es verdad que no necesitamos recordarla. Figura 
discutidísima en su originalidad y en su ortodoxia, centro de contrastes y 
de paradojas, unos le han venerado como santo, otros le han temido y con- 
denado. Unos han explotado sus doctrinas ortodoxas; otros, un Hegel, por 
ejemplo, un Rosenberg, el filósofo del nazismo, le han sabido encontrar 
la vena de sus ambigúedades y lo oscuro de sus zonas dudosas para hacer 
de él un doctor y un apoyo de sus panidealismos y de sus panracismos. 

En plena tentativa de revalorización de la ortodoxia de su persona y su 
obra, tentativa en la que han colaborado modernamente figuras de la 
talla de Denifle, Dempf, Karrer, es ocasión el haberse dado cima recien- 
temente a los dos primeros tomos que de sus obras completas viene edi- 
tando hace lustros la gran editorial alemana W. Kohlhanmer, de Stuttgart, 
para hacer a nuestros lectores una presentación de los esfuerzos hechos y 
de los frutos conseguidos en largos y penosos años, en la realización de 
esta edición monumental, verdadero orgullo de colaboradores, editorial y, 
en general, de las ciencias místicas, teológicas y germanísticas. 

Hace ya veintiséis años, en 1934, en una reunión de la «Notgemein- 
schaft der Deutschen Wissenschaft», bajo la dirección de su Presidente, el 
Ministro de Estado, Dr. Schmitt-Ott, en su sede berlinesa, se acordaba la 
decisión de preparar, a cargo de dicha sociedad, una edición completa de 
las obras del gran pensador y místico medieval Eckart. El plan original 
era más sencillo del que luego se ha llevado a cabo: se intentaba única- 
mente editar el texto en latín y alto alemán medio de las obras, con los 
aparatos críticos correspondientes. Pero luego la Sociedad patrocinadora 
manifestó su deseo de que a dichos textos se añadiese la propia versión al 
alemán moderno. Ello no impidió que la edición comenzase a ser realidad, 
apareciendo con regularidad en sucesivos fascículos. 

La guerra mundial estallada en seguida fue una auténtica brecha abier- 
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ta en sus muros. Las dificultades inherentes, y sobre todo la pérdida en 
ella de parte del personal que la había acometido hicieron penosa su mar- 
cha y sólo posible, gracias a la tenacidad alemana, su realización sucesiva. 
A lo largo de ella desaparecían el Prof. Dr. Erich Seeberg, Presidente de 
la Comisión de Eckart; el Prof. Dr. Karl Christ, Director de la Sección de 
Manuscritos de la Biblioteca Prusiana del Estado, víctima del bombardeo 
de Berlín del 16 de diciembre de 1943; los especialistas Heinrich Lammers 
y Ernst Reffke, que, incorporados a filas, desaparecían, en los últimos días 
de la guerra, en los frentes de Rusia y Bohemia, respectivamente. El nom- 
bre de los cuatro se estampa en el frontispicio del primer volumen com- 
pleto de la edición, el cuarto de las obras latinas eckartianas, en señal de 
homenaje y fiel recuerdo. 

También el Prof. Dr. J. Quint, especialista de primera magnitud, nos 
recuerda en el prólogo al primer volumen de las obras alemanas que luego 
presentaremos, la serie de dificultades gravísimas que la guerra impuso 
a su trabajo: dos llamadas a filas, en 1939 y 1944; prisionero de los rusos 
en Checoslovaquia, en 1945; pérdida de su biblioteca y de buena parte de 
los materiales para la edición que tenía en Breslau... A la vuelta del cauti- 
verio, nombrado profesor de Filología Germánica en la recién fundada 
Universidad del Sarre, fueron las presiones surgidas en diversos puntos, 
la ayuda del Rector de dicha Universidad y algunas circunstancias edito- 
riales y trabajos complementarios que sobre Eckart fueron saliendo de 
su pluma, quienes determinaron en última instancia la aparición de su 
volumen. 

En general, aparte la pérdida del personal científico, con la guerra des- 
apareció buena parte de los subsidios científicos preparados por la Comi- 
sión y fruto de largos trabajos, subsidios que, absolutamente inútiles para 
otros fines, fueron víctima de vandálicos saqueadores en las postrimerías 
de la guerra. 

La colaboración del Dr. Bruno Decker, actualmente Profesor en la Uni- 
versidad de Maguncia, fué decisiva en este difícil trance, como sucesor 
del Prof. Dr. Christ. Ello y el patronato sobre la edición de la nueva 
«Deutsche Forschungsgemeinschaft» hicieron posible, a más de otros fac- 
tores, que el año 1950 viese salidos de nuevo a la luz una cantidad de fas- 
cículos, que se verían, a su vez, aumentados en años sucesivos. 

Las causas que venimos enumerando y el que los colaboradores hayan 
trabajado y editado simultáneamente porciones y entregas de los respec- 
tivos volúmenes, ha dado una lentitud grande a la edición ante los ojos del 
público y la ha hecho mucho más desconocida de lo que merecía. Nosotros, 
al hacernos eco de este gigantesco esfuerzo de la Germanística en beneficio 
evidente de las ciencias místicas, queremos poner nuestro grano de arena 
en la redención del desconocimiento inmerecido que pueda tener la edición 
y presentarla hoy al público que nos lee, de lengua española preferen- 
temente. 


La edición comprenderá, en su totalidad, dos series de obras eckartia- 
nas: latinas y alemanas. Las primeras, en seis volúmenes, en que traba- 
jan, o trabajaron, Konrad Weiss, Joseph Koch, Karl Christ, Ernst Benz 
Bernhard Geyer, Erich Seeberg y Bruno Decker. El sexto volumen irá de- 
dicado a los índices escriturístico, de autores, de materias y a un vocabu- 
lario latino-germánico de materias filosófico-teológicas. 
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La edición de las obras en alemán ha sido encargada a la probada y 
reconocida competencia de un especialista de la altura de Josef Quint. Igno- 
ramos el número de volúmenes de que constará. 

Los tomos de unas y otras gozan de una magnífica presentación. Gran- 
de e idéntico formato: 29,5 x 21 cm. Insuperables la impresión, la dis- 
tribución, la variedad justa de tipos. Hojear uno de estos volúmenes es 
un auténtico recreo para el espíritu interesado por las artes tipográficas. 
Ediciones así honran a un pueblo y a una cultura, si es que la cultura ale- 
mana, en este y otros muchos puntos, necesita inciensos y panegíricos. 
Todo es seriamente pulcro, armónico, nítido. Todo está perfectamente 
calculado y proporcionado. Todo es bello. Nuestra más sincera felicitación 
a la gran Editorial W. Kohlhammer, que, primero en sus dos sedes de Ber- 
lín y Stuttgart, y a partir del fin de la guerra sólo en la segunda, está 
llevando a cabo la edición. Su dirección: W. Kohlhammer — Urbanstrasse, 
12-14 — Stuttgart 0 (Alemania Occidental). 

Aunque ya hay editadas una buena serie de entregas de los volúme- 
nes I, II y III de las obras latinas y dos del volumen V de las alemanas, 
son en realidad sólo dos los volúmenes completos hasta el presente: este 
privilegio ha correspondido al volumen IV de las latinas, aparecido en 1956, 
y al I de las alemanas, que lo fue, respectivamente, en 1958. Ambos reco- 
gen sermones, en ambas lenguas, del maestro dominico. 


Han sido dos las razones que han dado la primogenitura editorial al 
volumen IV (1) de las obras latinas: el hallarse ya editadas tres entregas 
dlel mismo y el constituir un medio de relación y enlace, el más cercano y 
directo, con las obras de texto alemán. 

El tomo es trabajo en colaboración de los Profesores Doctores Benz, 
Decker y Koch. Tras el descubrimiento del códice del Cardenal Cusa por 
H. Denifle, habían sido A. Spamer y A. Daniels quienes primero editaron, 
a principio de siglo, algunas de las piezas en él contenidas. También 
J. Quint había incluido alguna en su Die Uberlieferung der deutschen Pre- 
digten Meister Eckeharts (Bonn, 1932). Sería ingenuo afirmar, por saltar 
evidentemente a la vista, que la presente edición supera, sin posible com- 
paración, a éstas. 

En ella se editan, precedidos de un Prólogo (p. VII-VIII), de un Indice 
del contenido (p. 1IX-XIT) y de una erudita Introducción (p. XIII-XLIV), los 
llamados Sermones de Tempore: desde el Sábado de las Cuatro Témporas 
de la Ssma. Trinidad hasta el domingo XXV «post Trinitatem» [sic] y do- 
mingo 1 de Adviento (p. 1-438), y los Sermones de Sanctis: sobre San Pablo, 
un evangelista; un mártir, varios mártires (p. 439-468). Siguen un índice 
alfabético según las palabras con que cada sermón comienza (p. 469-472), 
otro de los textos escriturísticos que se comentan (p. 472-473) y, finalmen- 
te, complementos y rectificaciones al volumen (p. 475-479). 

El cuadro tipográfico de cada página lleva en su parte superior el texto 
latino marcado marginalmente a su derecha por un número que indica el 
párrafo, y a su izquierda, por otro que numera de 5 en 5 las líneas de cada 
página. En su parte inferior se estampa la traducción alemana del texto 


(1) Magistri Echardi Sermones. Herausgegeben und bersetzt von Ernst Benz, 
Bruno DecxeR und Joseph Kocm (Meister Eckhart. Die deutschen und lateinischen Wer- 
ke... Die lateinischen Werke. Vierter Band). Stuttgart, W. Kohlhammer Verlag, 1956, 


29,5 cm., XLIV + 479' p. 
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latino de la misma página, con sólo la primera de las dos anotaciones nu- 
merales del margen referidas para el texto latino correspondiente. Entre 
ambos textos van encuadrados los tres aparatos críticos: el de citas de la 
Sagrada Escritura, el de anotaciones y correcciones al texto, el de las fuen- 
tes y comentarios al mismo. 

Lo que en otras ediciones críticas suele constituir la gran dificultad: 
la existencia de varios o muchos manuscritos que contengan el original y 
de los que extractar el texto primitivo, no ha existido aquí, sino más bien 
una dificultad que pudiéramos llamar contraria: la existencia de uno 
solo (= C), copia propiedad y encargo del Cardenal Nicolás de Cusa, des- 
cubierta por el gran especialista en cuestiones eckartianas H. Denifle. Dicho 
manuscrito es el número 21 del Hospital de San Nicolás en Cusa, y coan- 
tiene los Sermones de Eckart en sus f. 137r-173v. 

El copista es el mismo de todo el manuscrito, aunque no vuelve a apa- 
recer rastro alguno de su mano en los demás códices de la Biblioteca del 
Cardenal. Probablemente se trató de un clérigo. La escritura es bastante 
igual. El número de líneas por página oscila entre 51 y 64. La escritura 
es la conocida por los peritos como «bastarda currens». 

Es muy interesante la constatación que nos hace Koch en su erudita 
introducción a este volumen, de que hay algunos sermones que se encuen- 
tran copiados repetidamente en C, con la interpolación consiguiente. Así, 
al llegar a f. 152va-b, apenas iniciado el sermón 34, sobre las palabras 
«Quaerite ergo primum regnum Dei» (dom. XV «post Trinitatem»), el co- 
pista, por un error, vuelve a copiar parte del sermón 24, parte del 25, el 26, 
la continuación del 25 (todo ello por este orden), para volver a continuar 
en el f. 153rb-va la transcripción del interrumpido 34. Las investigaciones 
hechas sobre este y otros hechos parecidos llevan a la seguridad de que 
los Sermones existiesen originariamente en cuadernos separados, y a la 
sospecha de que la repetición dicha se efectuó al ser traspasados al códice 
y ser copiado de nuevo erróneamente un cuaderno ya transcrito: anterior- 
mente. Esta puede ser la razón de la interpolación. Los editores llaman C, 
al códice en general, y C, a los sermones copiados repetidamente. De notar 
que esta última copia está hecha con más esmero y cuidado. 

Pero mucho más interesante que estos particulares es que el mismo 
Cardenal Nicolás de Cusa ha trabajado en el códice y ha leído todos los 
sermones, corrigiendo textos y anotando márgenes. Sus correcciones son, 
sin embargo, sólo conjeturas. No descansan ni en la comparación con otros 
manuscritos ni en la copia de que C proceda, sino en un estudio crítico-tex- 
tual de C mismo. Sus correcciones, además, se extienden a sólo una frac- 
ción de C, y su celo en la investigación y puntualización sufre evidentes 
altos y bajos. Sólo en dos ocasiones se da en ellas un juicio sobre Eckart, 
y ambas veces es sobre su método. 

El análisis crítico-textual de C ha tenido —nos dice Koch en la dicha 
introducción, que estamos resumiendo— tres resultados principales: 1) Que 
en C se incluyen los Sermones y las Collationes (esquemas o borradores de 
sermones). 2) Que la colección completa aparecía ya en el mismo orden en 
el patrón anterior al original de que se copió C. Como dicho patrón tuvo 
que pertenecer al menos a la segunda mitad del siglo x1v, es absolutamente 
posible que existan más manuscritos del tipo C. 3) Que a la colección sir- 
vieron de base, en definitiva, los esbozos del propio Eckart. 

Refiramos alguna cuestión que plantea el primero de estos puntos. De 
los sermones, ya hemos dicho que en C se incluyen, del Propio del Tiempo, 
sólo los correspondientes al tiempo incluido entre el Sábado de Témporas 
de la Santísima Trinidad y el 1 domingo de Adviento inclusive. ¿Compuso 
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Eckart los sermones del resto del año litúrgico y se han perdido, o, senci-- 
llamente, no los compuso? Koch afirma lo primero. Ello consta por los ser-- 
mones editados por J. Quint, de los que se deduce que Eckart había predi- 
cado en Colonia en dicha época del año. Y consta, además por algunas re-- 
ferencias, tres en concreto, que el mismo Eckart hace en los sermones edi-- 
tados en este volumen, a sermones también suyos, de la época que va desde: 
el I domingo de Adviento a la fiesta de la Santísima Trinidad. 


Alguien podría proponer una solución diversa: que las Collationes re- 
cogidas en C y propias del resto del año sean de Eckart y formen así un 
todo con los Sermones, completándolos y llenando la plenitud del año li- 
túrgico. Sabemos, de hecho, como el mismo Eckart refiere en el Prólogo: 
a su Opus Tripartitum, que sus discípulos le habían instado a poner por 
escrito cuanto de él oían «tum in praedicationibus tum in cottidianis co- 
llationibus». 


Y sin embargo, a pesar de todo, de esta edición se descartan las Colla- 
tiones como no auténticas de Eckart. Son demasiado evidentes las dife- 
rencias y, de hecho, ya Nicolás de Cusa no se había dejado engañar. A esta 
parte de su códice no se había tomado la molestia de añadir correcciones 
ni anotaciones marginales. Si las Collationes además fuesen de Eckart y 
un complemento de sus Sermones, habrían de verificarse en ellas las tres 
referencias a que hemos aludido anteriormente y que remiten a Sermo- 
nes de la Vigilia de Navidad, del martes posterior al tercer domingo de 
Cuaresma y al tercer domingo después de la octava de Pascua. Pues bien,. 
para ninguno de esos días existe collatio alguna. Hay además frases ci- 
tadas por Eckart repetidas veces en sus Sermones, con precisión y fideli- 
dad, que luego aparecen alguna vez en las Collationes mutiladas y defor- 
madas. Es poco probable que alguien pueda hacer compatible esta consta- 
tación con una autenticidad eckartiana de tales Collationes. Alguien podría 
aún insistir en la reserva: entonces, ¿a qué se refiere la expresiór del 
mismo Eckart, arriba citada, de que sus discípulos le habían rogado pu- 
siese por escrito también sus «cotidianas colaciones»? ¿De qué colaciones. 
se trata? Koch responde: Podrían haber sido pláticas y alocuciones a sus 
hermanos de vida religiosa (la praxis de la vida religiosa es su tema), que 
por su contenido y estilo tuvieron que quedar no sólo al margen del Opus 
Tripartitum, de carácter científico siempre, sino, todavía más, al margen 
de cualquier pretendida autenticidad eckartiana. 


Los Sermones de Eckart no presentan sólo problemas de autenticidad 
crítica. Vienen luego los problemas de su interpretación, sus fuentes, su: 
estructura interna y su clasificación. 


Respecto de su interpretación, hay que tener en cuenta que para Eckart, 
en general, su Opus Sermonum no fué sino una parte de su interpretación: 
de la Sagrada Escritura. Por eso dicha interpretación viene a ser la me- 
dida propia para valuar y fijar el contenido de sus sermones. Eckart se 
amolda en este punto a la teoría en uso entonces en la predicación, a sa- 
ber: que el tema había de desarrollarse a base de otras palabras escritu- 
rísticas que pudieran aportarse en conexión con las escogidas como tema. 
Está penetrado de la idea de que toda la Sagrada Escritura constituye una 
sola unidad. Es un sistema que aplica también en el único sermón er 
alemán puesto por escrito por él mismo y titulado Von dem edeln Menschen. 

Sería falso considerar los Sermones latinos como esquemas o borra- 
dores de sermones que luego Eckart habría de pronunciar en alemán. 
Esto, que debe admitirse para un pequeño número, está demostrado que: 
no puede, sin embargo, admitirse para la mayoría de elios, con su forma: 
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de sermón académico tenido en latín ante el clero. Son sermones nacidos 
en la Universidad, que pronunciados por el Maestro en Teología con oca- 
sión de su lección o disputación pública, daban luego su propia impronta 
de forma académica a los tenidos ante el clero. De Eckart se conservan 
tres de tales sermones: uno, predicado,en París en honor de San Agus- 
tín (1302 ó 1311-1313) y otros dos dirigidos al Capítulo Provincial de su 
Orden a principios de septiembre de dos años no fácilmente precisables. 
Se reconoce fácilmente el «sermón académico» por su «color rhythmicus», 
una especie de prosa rimada en que el autor procura la armonía y rima 
de, al menos, el final de las últimas palabras. Vayan dos ejemplos para 
el lector. Ambos comentando el texto «Bene omnia fecit». 


«Ait ergo: bene omnia fecit. Ubi tria in Deo attollit et magnificat 
potentiam creationis: fecit 
sapientiam distinctionis: omnia 
bonitatem ordinationis: bene.» 


«Agunt autem gratias deo [sic] 
de potentia in rerum productione: fecit [...] 
de sapientia in rerum productarum distinctione: omnia [...] 
de bonitate in rerum distinctarum ad invicem ordinatione: bene [...]» 


Evidentemente, es más bello el segundo ejemplo: obsérvese el juego 
de palabras: productione-productarum, distinctione-distinctarum. Obsérve- 
se también la morosidad con que cada una de las tres frases, suave, pero 
sonoramente, con efecto, se aleja y alarga respecto de la anterior. 

No obstante lo dicho, y aunque parezca paradoja, la colección de Ser- 
mones latinos de Eckart, hay que admitirlo, es en realidad una colección 
de esbozos, ninguno de los cuales está propiamente terminado. Los lla- 
mamos esbozos en este sentido. Pero ahí radica precisamente el extraor- 
dinario encanto de esta colección. Existen sermones artísticamente com- 
puestos, junto a otros en los que se interpreta palabra por palabra. Ar- 
gumentos exegéticos en sentido estricto se entrecruzan con pensamientos 
filosóficos y teológicos. Aquí descubre Eckart el sentido profundo de una 
palabra, allá une del modo más ingenioso varias palabras de la Escri- 
tura, de forma que mutuamente se aclaren e iluminen. Se descubren in- 
cluso contradicciones, hasta tener la impresión de que los Sermones, na- 
cidos en épocas diversas, reflejan los cambios y etapas del pensamiento 
eckartiano. Unas veces todo está ordenado y dispuesto según el esquema. 
Otras se quiebra esa lógica expositiva e incluso se frustran y no apare- 
cen puntos cuya explicación se había prometido. 

La estructura interna de los Sermones eckartianos en latín podemos 
decir que va fundamentalmente apoyada sobre la Sagrada Escritura. El 
orador anunciaba el tema y luego invitaba a la oración a sus oyentes 
durante unos instantes. Inmediatamente repetía el tema y pasaba a una 
especie de pequeña introducción o «introitus» y luego a la exposición, 
construida toda ella con ayuda de «auctoritates» (Escritura, Santos Pa- 
dres, Filósofos), «argumenta» y «exempla» (de colecciones de fábulas y 
ejemplos). A veces, si había tiempo, preparaba la exhortación o la ora- 
ción con la exposición de otro pequeño tema: el llamado antethema o 
prothema. Las citas se hacen a veces con un cierto desenfado. El maestro 
remite simplemente a pasajes anteriores, con expresiones como «vide su- 
per», «quaere super»... en un tono tan provisional y familiar Que nos 
dicen bien a las claras que los Sermones de C no son el Opus Sermonum 
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de Eckart, quien en una obra definitiva como ésta no habría introducido 
expresiones de uso particular y momentáneo como las referidas. 

Una palabra sobre los tres aparatos críticos de esta edición. Tanto 
para la fijación del texto como para la elaboración de su correspondiente 
aparato crítico, el segundo de los dichos, ya hemos hablado de la dificul- 
tad máxima que entraña: la de existir un solo manuscrito, el C. Por eso 
las conjeturas en su interpretación son inevitables. Nicolás de Cusa las 
hizo exclusivamente a base del sentido del texto. Pero así existe el pe- 
ligro de que en la interpretación de los sermones de Eckart influyan 
prejuicios y sentidos preconcebidos. Los editores han preferido por eso 
usar de criterios lo más posiblemente objetivos. De gran ayuda les ha 
sido en esta coyuntura el Indice de palabras de las obras completas de 
Eckart, preparado por H. Bauch de Breslau. Las dificultades encontradas 
en este campo de la fijación del texto han sido no pocas. Los autores, en 
las de más relieve, han añadido en el aparato crítico el nombre del colabo- 
rador que ha preferido la correspondiente solución. 

En el primer aparato, el de citas de la Sagrada Escritura, se ha pro- 
curado completar entre paréntesis aquellos textos de la Biblia que en C 
van truncados con un etc. 

El tercero encierra tres clases de datos: demostración de las fuentes; 
lugares paralelos de otras obras de Eckart; testimonios. Aristóteles, Ave- 
rroes, Avicenna, Maimónides, Padres Griegos y Latinos, Proclo, el Areopa- 
gita, Santo Tomás, San Anselmo, San Buenaventura y otros autores cons- 
tituyen buena parte del acervo fontal en que Eckart apoya y respalda su 
obra. De algunos de ellos se han aprovechado ediciones más depburadas de 
sus respectivas obras, en los fascículos de este volumen aparecidos poste- 
riormente a las mismas. Los «testimonios» de que hemos hablado no son 
sino referencias de otros autores, en las que se transluzca y transparente 
una influencia de Eckart. En los dos primeros fascículos del volumen se 
citaban en este sentido a Tauler, Suso y la Theologia Deutsch. Pero des- 
pués se renunció a esta labor. Los editores pensaron que era retrasar de- 
masiado el término de la obra; existía el peligro de exagerar el radio de 
influencia de Eckart y además siempre podría ser formulado el reparo de 
que no es cierto que dichos autores hayan conocido los Sermones latinos 
de Eckart. 

La traducción alemana de los Sermones presentada en la parte inferior 
de cada página está elaborada con el máximo interés por parte de los edi- 
tores. Seguros de que se les criticarán puntos y extremos, apelan, sin em- 
bargo, a los especialistas, traductores o simplemente estudiosos de textos 
medievales. Ellos comprenderán las dificultades habidas. La traducción ha 
sido pensada sólo en función de la mayor comprensión posible del texto 
latino, y si en ella la exactitud y la belleza literaria han entrado en con- 
flicto, han preferido la primera a la segunda. 


La posesión de un solo manuscrito, dificultad capital en la edición del 
volumen recién presentado, ha tenido su revés y contrapartida en el pri- 
mero de las obras en alemán, que contiene veinticuatro sermones origina- 
les, en dicha lengua, del místico dominico. (Este volumen es, además, el 
primero de los sermones en lengua germana de Eckart.) Aquí la dificultad 
ha estribado en la abundancia y variabilidad de la obra manuscrita con- 
servada y en lo dudoso e incierto de la autenticidad y fidelidad de la mis- 
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ma. Si Franz Pfeiffer, para su famosa edición, había dispuesto de cuaren: 
ta y cinco manuscritos, Josef Quint, preparador de esta que presenta- 
mos (2), ha tenido a su disposición más de doscientos. Sobre todos ellos ha 
fundamentado y elaborado el texto crítico que presenta. 

Quint dedica el volumen a la memoria de Adolf Spamer (+ 20 de junio 
de 1953), a quien confiesa deber mucho y «uno de los más significativos y 
versados investigadores de Mística, especialmente eckartiana, entre los po- 
cos germanistas que se han preocupado del problema de la mística, sobre 
todo de su tradición manuscrita» (p. XII). 

El volumen comprende, además de su Prólogo (p. VII-XIV), Indice ge- 
neral (p. XV-XVIII) e Introducción (p. XIX-XXXII), un total de veinticua- 
tro sermones en alto alemán medio (p. 1-424), a los que se sigue su oportu- 
na traducción al alemán actual (p. 425-526). Se incluyen, como colofón, va- 
rios índices: una tabla comparativa de los números que corresponden a 
los sermones en esta y otras ediciones (p. 527); índice alfabético de los ser- 
mones según sus palabras de comienzo (p. 528-529); de los textos escritu- 
rísticos que se interpretan (p. 530-531); de las citas, con indicación expresa 
del nombres del autor, hechas por Eckart (p. 532-533); de las hechas sólo 
de un modo genérico por el mismo (p. 534-538); de las citas y textos pa- 
ralelos aducidos por el propio editor (p. 539-546); índice de los artículos 
de la Bula In agro dominico, del «Dictamen» aviñonense y de su «Defen- 
sa» O «Justificación» (Rechtfertigungsschrift) (p. 547-590). Las «Addenda 
et corrigenda» de rigor completan el volumen (p. 591-602). 


Quint —de cuya introducción vamos a dar a nuestros lectores una ex- 
posición— ha creído oportuno obrar con criterios un poco amplios, procu- 
rando así reanudar la discusión sobre la autenticidad y extensión de las 
obras alemanas en favor de la autenticidad misma. Las posibilidades de 
esta discusión son, sin embargo, reducidas, por la falta de especialistas 
verdaderamente capacitados para ello. Ya a una anterior propuesta que 
Quint hiciera para una corrección de la edición de Pfeiffer, apenas hubo 
quien entró en liza. Y ello porque, a excepción del mismo Pfeiffer, de 
A. Lasson y A. Lotze, casi nadie ha escrito crítica textual propiamente 
dicha de las obras alemanas de Eckart. 


La edición de Quint se propone no sólo examinar y abarcar lo editado 
por Pfeiffer, sino incluso lo que comprenden ediciones y obras como las 
de Preger, Wackernagel, Clevers, Junadat, Jostes, Langenberg, Spamer, 
Strauch, Pahncke, Skutella, Brethauer y Quint mismo. Dividida en Sermo- 
nes (Predigten), Tratados (Traktate) y Sentencias (Sprúche), en la prime- 
ra parte, que es la que de momento nos interesa, ha ordenado los frag- 
mentos según su grado de autenticidad: se procede primero a la edición 
de las piezas que, según las Actas de los Procesos, están consideradas fre- 
cuentísimamente en los códices como del Maestro; luego, a la de las que, 
por testimonios externos, gozan de autenticidad más débil; por último, a 
la de aquellos sermones cuya autenticidad puede sólo asegurarse sobre la 
base de testimonios internos o indirectos. 

Quint ha tenido en cuenta todos los manuscritos existentes y conocidos 
de los sermones alemanes de Eckart. Sus viajes continuos, sólo interrum- 
pidos por la guerra, por bibliotecas alemanas y extranjeras, le pusieron 
en contacto con abundantes manuscritos desconocidos hasta el presente. 
Cae de su peso cómo ante el misterio y el anonimato de tantos textos mís- 


(2) Meister Eckharts Predigten. Herausgegeben und úbersetzt von Josef Quinr. 
Erster Band (Meister Eckhart. Die deutschen und lateinischen Werke... Die deutschen 
Werke... Erster Band). Stuttgart, W. Kohlhammer Verlag, 1958, 29,5 cm., XXXI! + 
+ 6024 [VIII] p. : 
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ticos medievales alemanes en general, y eckartianos en particular, una 
base muy importante para proceder a la individuación de su origen es la 
reunión de la mayor cantidad posible de material manuscrito, sobre el que 
elaborar el trabajo crítico correspondiente. Hay que reconocer, sin em- 
bargo, que será difícil que dicho trabajo pueda llevarse a cabo en su to- 
talidad y que el futuro traerá descubrimientos suplementarios por lo que 
a manuscritos cckartianos se refiere, descubrimientos que, en conjunto, 
sin embargo, apenas cambiarán sustancialmente el cuadro general de 
fuentes usado en esta edición. 

En las «Advertencias preliminares» a cada sermón editado indica Quint 
los manuscritos en que dicho texto o parte de él se apoya. Junto a 
los textos no usados aún por Pfeiffer y encontrados y publicados por vez 
primera por Spamer, se anota la literatura correspondiente, y junto a 
aquéllos encontrados al preparar esta edición se indica si dicho texto fue 
identificado por Quint mismo o por un colaborador. También establece el 
editor en dichas «Advertencias» las afinidades entre los diversos manuscri- 
tos y códices, da indicaciones sobre los grupos de siglas introducidas y so- 
bre el procedimiento seguido en la fijación del texto de cada uno de los ser- 
mones; señala las partés incluidas en la Bula pontificia de condenación, 
en el Dictamen aviñonense y en el «Rechtfertigunesschrift»; el lugar don- 
de dichos pasajes se hallan en las ediciones de Théry, Pelster, Denifle, y, 
finalmente, bibliografía sobre ediciones ya existentes de los respectivos 
textos y sobre las conocidas versiones al alemán moderno de Búttner, 
Lehmann y Schulze-Maizier. 

Quint se ha atenido en su edición a un estilo crítico en el sentido más 
estricto. Consciente de que la edición de cada uno de los sermones en 
alemán, realizada como una simple copia, incluso ortográfica, del mejor 
manuscrito en que dicha pieza se conserve, no correspondería a las urgen- 
cias y necesidades de filósofos, teólogos e historiadores de la cultura, ha 
preferido una reconstrucción del original a base de un aprovechamiento 
de todo el material transmitido hasta nosotros, seleccionando el mejor 
manuscrito del grupo original y reajustando sobre él el texto a su pureza 
primitiva, con ayuda de los demás de su grupo. Este principio, fundamen- 
talmente semejante al usado por Pfeiffer en la edición príncipe de los ser- 
mones alemanes eckartianos, ha dado, sin embargo, en la edición de Quint 
frutos esencialmente distintos. Ello se debe a que la presente edición 
se basa en una mayor cantidad de códices; a que para muchos sermones 
ha sido preciso escoger como punto de partida un códice cabeza de grupo 
o un grupo entero diverso, y, finalmente, a equivocaciones y errores de 
Pfeiffer que ahora se subsanan y rectifican. Rectificaciones y discrepancias 
textuales que en esta edición remontan el número de 2.300 correcciones, 
más o menos, que Quint señalaba ya en 1932 en su citada obra Die Uberlie- 
ferung der deutschen Predigten Meister Eckeharts. Ello es debido tam- 
bién, en buena parte, a haber excluido prácticamente la libre conjetura en 
la fijación de los textos. Sólo se ha decidido por ella, dado lo paradójico y 
sorprendente de la mentalidad y expresión de Eckart, en aquellos casos 
en que los textos transmitidos aparecían evidentemente corrompidos y el 
original podía deducirse e interpretarse del contexto con toda seguridad. 

Los sermones se han editado en alto alemán medio normalizado («Nor- 
malmittelhochdeutsch»), a despecho de la tendencia moderna de hacer re- 
saltar más en las ediciones de obras antiguas las características ortográ- 
ficas y dialécticas de los manuscritos. En este aspecto, la edición de Quint 
no se diferencia tampoco de la de Pfeiffer, pero es más consecuente. Pfeif- 
fer, aparte de fluctuar en muchas cosas, estaba dominado por la acepción 
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de que Eckart era natural de Estrasburgo, con todas las consecuencias que 
esto tenía y tiene para la fijación del texto por razones regional-dialectales. 
Hoy, sin embargo, sabemos que la cuna de Eckart estuvo, más probable- 
mente, en Turingia, y que, por sus largos años de peregrino por la Ale- 
mania del Centro y Sur, será probablemente imposible precisar jamás el 
dialecto que habló. 

Por eso es muy verosímil que, en definitiva, los textos, tal como aquí 
aparecen, con la nivelación y respaldo crítico que el «Normalmittelhoch- 
deutsch» les imprime, sean en cierto sentido, y hasta un cierto punto, más 
auténticos y originales que las copias al dictado hechas por copistas me- 
dievales, con sus dialectos distintos y toda la fluctuación e imprecisión 
textual consiguientes. 

Como el volumen de los sermones latinos, son tres los aparatos críti- 
cos que acompañan al texto. 

En el primero se verifican las citas de la Sagrada Escritura y, si es el 
caso, se indican las discrepancias con la Vulgata. 

El segundo contiene las variantes del texto en los códices por que se 
hace la edición del sermón correspondiente y que se elencan en las adver- 
tencias preliminares de cada uno. En general, contiene todas las varian- 
tes de algún modo importantes. No se da cabida en él a variantes pura- 
mente ortográficas o dialectales, ni a insignificancias, ni generalmente a 
discrepancias sobre la colocación de las palabras del texto crítico. Tacha- 
duras, notas marginales, títulos, interpolaciones, sólo se incluyen en el apa- 
ráto cuando tienen alguna significación en orden a la valoración de la tra- 
dición manuscrita. De textos no originales o muy corrompidos no ha pre- 
tendido darse el total de variantes. No obstante, se da cabida a variantes 
claramente corrompidas, pero que en su corrupción pueden ser útiles para 
el enjuiciamiento de todo el material recogido, del texto crítico y, sobre 
todo, de la interdependencia y afinidad de los manuscritos. 

En el encabezamiento de dicho aparato se dan, bajo el título de «Zuwei- 
sungen» y «Uberschriften», todas las anotaciones manuscritas, títulos y 
otras noticias interesantes relativas al texto. Cuando existe alguna discre- 
pancia con Pfeiffer, la sigla Pf indica qué manuscrito o grupo de ellos ha 
seguido dicho editor en su texto. También se introducen, a veces, las opor- 
tunas siglas de grupo, con que descongestionar el aparato crítico. En ge- 
neral, se han soltado las abreviaturas. Cuando se trata de variantes par- 
ticulares de un códice, se dan con toda la precisión posible en armonía con 
los textos manuscritos transmitidos. Si la variante es de varios manus- 
critos, entonces, sencillamente, se ha «normalizado» (vertido al «Normal- 
mittelhochdeutsch») el pasaje correspondiente. 


El tercero y último aparato crítico tiene un carácter esencial de co- 
mentario. Su parte más importante es el paralelismo de textos latinos y 
alemanes que se va estableciendo a medida que se fija el texto crítico. Es 
importantísimo, en orden a una interpretación doctrinal, e incluso crítico- 
textual, de Eckart, considerar sus expresiones no sólo en sí, sino englo- 
badas, por decirlo así, en el «ambiente intelectual» en que se produjeron. 
Por eso se tienen en cuenta no sólo las «palabras», sino más bien el pen- 
samiento o conjunto de ideas que, aun en circunstancias distintas, puedan 
repetirse. Todavía más: han de considerarse como «lugares paralelos» de 
gran importancia aquellos en que Eckart se exprese o parezca expresarse 
en contraposición parcial o total con un objeto de tema idéntico. Para 
dicha labor se han tomado pasajes no sólo de la edición de Pfeiffer, sino 
también de otros textos que se defienden como del mismo Eckart. Con ello, 
es verdad que se vuelve a suscitar la cuestión de la autenticidad o inauten- 
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ticidad de ciertos textos admitidos por Pfeiffer. Pero aquí Quint confiesa 
que ha obrado con desenfado y sin timideces. Y ello porque, aun siendo 
cuestionable dicha autenticidad, todavía más, aunque se probase que tales 
textos no son atribuíbles a Eckart, siempre, sin embargo, como proceden- 
tes del círculo intelectual y espiritual en que Eckart se movió, podrán 
ayudar al lector y al investigador a iluminar e incluso a concretar su pen- 
samiento desde ángulos diferentes. Por este principio, y a este fin, pueden 
servir también textos paralelos de un Tauler, Suso, Ruysbroeck, etc. Todos 
ellos se citan según las mejores ediciones hechas hasta el presente. Los 
textos eckartianos del Trostbuch y del rede der underscheidunge (Rede 
der Unterscheidung) se citan por las ediciones de Strauch y Diederich. 
Como el lector apreciará, los criterios de Quint a este respecto han sido 
mucho más amplios que los ya señalados en dicho campo adoptados por 
Koch y colaboradores en la preparación del volumen de Sermones latinos. 

Este aprovechamiento de autores y pasajes, incluso no personales, del 
Maestro Dominico no deben hacernos ir al extremo contrario y pensar 
que el editor haya pretendido darnos, por otra parte, un conjunto exhaus- 
tivo de textos paralelos auténtico del propio Eckart. Ya se sabe cómo el 
Místico alemán, como cualquier otro pensador y sistematizador, tuvo sus 
pensamientos favoritos y fundamentales, repetidos en sus obras una y otra 
vez, sin cesar, en formulaciones más o menos diversas. Esto hace suma- 
mente difícil la elaboración paralélica del editor, que nos promete para los 
índices del fin de la edición elementos que completen este aparato. 

Se han incluido también textos paralelos sacados de las obras latinas 
del Maestro Eckart. Sobre todo en orden a iluminar textos alemanes de 
fuerte contenido especulativo-filosófico o teológico. En general, sin embar- 
go, es cierto que algunas obras latinas de Eckart, v. gr., sus Comentarios 
a la Sagrada Escritura y sus Questiones, con su característico estilo cientí- 
fico y especulativo preponderante, son poco propias para una labor de 
prestación de lugares paralelos para con las obras alemanas, de entona- 
ción más ética y práctica. Sólo los Sermones latinos pueden, en este sen- 
tido, aportar mayores frutos de textos del mismo sentido o expresión, po- 
sibles iluminadores de los sermones en alemán de Eckart. 

También es función de este tercer aparato crítico la de verificar las citas 
de autores e indicar las fuentes de la literatura patrística y escolástica de 
aquellos textos cuya intelección e interpretación puede facilitarse y pro- 
fundizarse con tal verificación. Por lo que respecta a las citas de autores, 
hay que decir que son tan imprecisas y resultan tan conformadas a los 
fines del predicador, que una prueba medianamente firme de su origen po- 
demos decir que carece de perspectiva. Lo dicho vale de un modo especial 
para el gran número de citas que empiezan: «ein meister sprichet», «ein 
heilige sprichet», «die meister sprechent»... La determinación de las fuen- 
tes eckartianas, más que algo sistemático, ha de ser por fuerza fruto de 
felices coincidencias. Y aun así, citas fijadas con toda certeza aparecen a 
veces tan deformadas a capricho del Maestro, que apenas si puede hablar- 
se propiamente de una verdadera cita. Por eso muchas veces, a lo que se 
remite al lector en verdad, no es a un lugar de constatación, sino de simple 
comparación. También aquí la edición de las obras latinas, por su carácter, 
podrá aportar mucha luz y mucha precisión. Eckart, que, v. gr., en un 
sermón alemán de alcance menos trascendente, se contenta con decir: 
«Ein heidenischer meister», precisará él mismo a ese Maestro pagano en 
un sermón latino: es Avicenna. 

Finalidad de este tercer aparato es también la de aclarar o traducir 
pasajes difíciles de entender, pero no de forma que se conviertan en un 
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comentario normal al texto. Se trata sólo de aclaraciones ocasionales, es- 
cuetamente filológicas en lo posible. En lugares de contenido significativo 
y difícil se han añadido las traducciones de Búttner, Lehman y Schulze- 
Maizier para iluminarlas críticamente y hacer ver al lector las grandes 
dificultades que la recta intelección de Eckart comporta y en la que tam- 
bién erraron tan grandes traductores como los dichos. Ello no es un irreco- 
nocimiento de sus méritos, porque Quint termina diciéndonos cómo, por el 
contrario, ellos, y muy especialmente Hermann Búttner, han contribuido 
más a la intelección y al conocimiento de Eckart que los mismos germa- 
nistas. 

Tras la versión original y crítica de los sermones alemanes de Eckart, 
ya lo dijimos, Quint nos brinda (p. 425-526) una versión moderna de los 
mismos. Ya la había presentado hace cinco años en el volumen del título 
Meister Eckehart. Deutsche Predigten und Traktate (3). Las normas em- 
pleadas son, consiguientemente, las mismas. En cuanto le ha sido posible 
y factible, ha intentado reproducir sin perjuicio de la expresión eckartiana, 
pero también sin formas arcaizantes, el pensamiento del autor. Es rara la 
conservación de alguna expresión en alto alemán medio, y si se ha hecho 
ha sido sólo en favor de una mayor comprensión del sentido de tal o cual 
pasaje. A veces (es sabido que toda traducción comporta un mínimo al 
menos de interpretación) ha intercalado pequeñas adiciones que faciliten 
la intelección del texto. En cuanto ha sido posible, las ha encerrado entre 
paréntesis. Se prescinde, por lo demás, de otras complicaciones y normas 
críticas o de puntuación que, en general, concuerdan con las de la edi- 
ción crítica del original y allí quedan verificadas y comprobadas. 


La edición, por cuanto el lector habrá colegido de lo que llevamos 
dicho, resulta espléndida en todos los sentidos. El esmero de su presenta- 
ción material, la categoría de los especialistas que la han preparado, la 
roturación básica que supone para los estudios sobre Eckart, el camino 
que abre para los mismos y para una posible justipreciación del Maestro 
Dominico, son aspectos que dan quilates de supervaloración a los propios 
y preciosos valores intrínsecos de la obra. 

Ojalá que las circunstancias actuales, más favorables que las pasadas 
aceleren el paso y la realización de nuevos volúmenes y de la edición com- 
pleta. Ellas han de ser el acicate en que encuentren empuje definitivo la 
tenacidad y preparación de los editores y hombres de ciencia que la co- 
menzaron y prosiguieron a pesar de obstáculos insalvables y de días ingra- 
tos y difíciles. 

Desde aquí, para ilustración de las ciencias teológicas y místicas, para 
progreso y adelanto de los estudios de espiritualidad, váyales la voz de 
nuestro incondicional aliento y también la de nuestra gratitud profunda 
y felicitación sincera. 


JUAN BOsco DE Jesús SACRAMENTADO, O. C. D. 


(3)  Múnchen, Carl Hanser Verlag, 1955, 1 ; ] 
FUALIDAD 16 Vigs Pa g, , 19 cm., 547 p. (Cfr. REVISTA DE ESPIRI- 


COMENTARIOS 


NOVEDADES EDITORIALES SOBRE 
DAN IDAN SDE EA: CRUZ 


La mente humana moderna, inquieta de profundidad, totalidad y sinceridad, 
ha encontrado en San Juan de la Cruz uno de los maestros de primerísima fila, 
tanto como el que más, para pábulo y satisfacción de su espíritu. El fenómeno 
sanjuanista continúa acreciéndose y universalizándose. Tras una especie de 
noche oscura histórica de tres siglos, noche de desconocimiento y oscuridad, su 
figura toca ahora la plenitud de una llama de magisterio, de luminosidad, de 
vida para el hombre difícil de muestro trance. Es ésta una constatación ten al 
margen de toda duda, que no necesita aclaraciones ni explicaciones al culto 
lector. Un reflejo de la ascensión y epifanía de una figura es siempre y natural- 
mente el libro, cauce natural de la idea humana. Queremos presentar a quien 
nos lea, cuatro obras aparecidas recientemente que confirman esa universalidad 
sanjuanista y que, aun dado lo exiguo de su número, son siempre una pulsa- 
ción y una pauta. Confirman la universalidad del Santo los medios tan dispares 
de que proceden: un Rector de Seminario y un Catedrático de Umiversidad es- 
pañoles, una escritora alemana, una religiosa americana; el enfoque de las 
obras: ensayo, síntesis doctrinal, antología crítica literaria, tesis doctoral; el 
entusiasmo y dedicación con que están escritas y el movimiento en marcha que, 
hojeándolas, se presiente. 


De D. BarpoMeErRO Jiménez Duque, ilustre publicista enamorado de San Juan 
de la Cruz, es el primero: En torno a San Juan de la Cruz (Barcelona, Juan 
Flors, 1960, 19 cm., X + 213 p.). ) 

Como el mismo título deja entrever, se compone este libro de «ensayos» di- 
versos, muchos de ellos ya publicados o leídos por el autor en otras ocasiones: 
«Es un puñado de trabajos sobre San Juan de la Cruz... de tono y calidad des- 
iguales» (p. VII). No son estudios de investigación para especialistas. Quiere, 
sencillamente, presentar la figura del Santo Doctor a un gran número de con- 
temporáneos que le aman sin apenas conocerle. Nadie más indicado que D. Bal- 
domero, que conoce bien el ambiente actual y ha intimado com el Santo duran- 
te toda su vida. 2% 

Hace algún "tiempo que este libro se echaba de menos. Desde aque ¡apareció 
en la misma colección otro ensayo sobre un alma gemela. Pero la orientación 
de Meditaciones Teresianas del P. Augusto Donázar OHM, es muy distinta. Es la 
interpretación de un aspecto, que luego sirve de preparación para entender la 
persona y la obra entera de Santa Teresa, El libro de D. Baldomero es, en cam- 


296 FEDERICO DE S. JUAN DE LA CRUZ, O. C. D. 2 


bio, una introducción general directa a los escritores y a la figura de San Juan 
de la Cruz. 

Podemos distribuir en dos secciones los diversos temas que desarrolla. La 
primera se ocupa de la figura; la segunda, de la doctrina del Santo. 

En su deseo de darmos una figura bien contorneada, comienza pintando tres 
paisajes que son hitos en la vida del Doctor Místico: en la vida del hombre, 
Fontiveros; del religioso, Duruelo; del escritor, serranía de Jaén. Es imprescin- 
dible rasguear el paisaje, si se quiere entender a San Juan de la Cruz. Fué un 
hombre y un escritor eminentemente sensitivo o sensible a la creación circun- 
dante. Pero, más que la circunstancia material, influye en él y nos interesa a 
nosotros el ambiente histórico: El momento histórico lo intitula el autor (p. 15). 
Con brevedad y vigor de maestro diseña el estado político, religioso, intelectual 
de la España de entonces. Es seguramente el capítulo mejor logrado de esta 
primera parte. Las páginas que dedica a las fuentes del Santo (p. 21-34) contie- 
nen resumido casi todo lo que de probable se ha dicho en este campo. Estudio 
apretado e interesante de seguras y posibles influencias. Aunque no hace refe- 
rencias a las de su obra literaria. Junto a este apartado colocaríamos en impor- 
tancia, dado el fin del libro, el que dedica a los datos biográficos acumulados en 
pocas páginas, y por último, El Formador (p. 87-114). 

Entremezclados con éstos, desarrolla el autor varios otros temas de menor 
importancia en el conjunto: amor eucarístico, vida sacerdotal... Varios de ellos 
se suceden como escenas independientes. No tienen apenas relación entre sí, 
aunque la tienem todos con el fin del libro. Viñetas, dice el autor en cierta oca- 
sión (p. 35), que convergen en iluminar una vida polifacética. Comprendo que, 
habiéndolos hecho de antemano, los incluya en un libro en torno a San Juan 
de la Cruz. No sería tam fácil comprenderlo si, poniéndose a escribir un libro 
acerca de San Juan de la Cruz, hubiera escogido estos temas, dejando otros 
mucho más aptos. Repite la sugerencia hecha en otras ocasiones de que San 
Juan de la Cruz no ha sido comprendido en su tiempo. Ni siquiera por Santa 
Teresa (p. 77-79). a pesar de unos cuantos elogios sinceros, pero aislados. Lo 
estimamos acertado, aun cuando existe ya un tópico en comtrario. Pero nos pa- 


rece normal y común a muchos Santos. Era demasiada talla para poder ser 
visto bien de cerca. 


En la segunda parte, doctrinal, esboza brevemente lo que sería la vida es- 
piritual llevada tal como la expone San Juan de la Cruz. No ha creído conve- 
niente, para tan breve resumen, referirse a todas las obras. Ha escogido el Cán- 
tico Espiritual, en su segunda redacción, por ser la más armónica y más com- 
pleta (p. 117). A base de él, dibuja un trazado de las etapas que va recorriendo 
el alma hasta llegar a la unión perfecta. Breve y exacto. 

Pero no estamos de acuerdo en la elección del Cántico para representar el 
sistema total o el método sanjuanista de vida interior. Nos permitimos algunas 
ligeras observaciones, porque lo creemos un punto de trascendencia. Es una idea 
que se difunde sin argumentos que la justifiquen. Muchos la han aceptado sin 
examinarla, como cosa dada, creyendo que es evidente. Se dice que el Cántico 
es la úmica obra del Santo que nos da un trazado completo del proceso interior, 
mientras que la Subida-Noche se limita a las primeras etapas. Pero esto es sólo 
en apariencia. En realidad hay en Subida-Noche más elementos, en extensión y 
claridad, para conocer la vida de los perfectos, que en el Cámtico para conocer 
la de los principiantes. La Subida-Noche saca además ventaja inmensa en el 
modo de exponer. Estilo, destinataria, sujección a la estrofa, etc., son trabas 
o limitaciones del Cántico. 

Somos del parecer que tal sobrevaloración del Cántico lleva a un falseamiento 
de la doctrina sanjuanista. No vamos a dar todas las razones; pero vayan algu- 
mas. San Juan de la Cruz en el Cántico organiza las cosas contra su propio sis- 
tema. Las mercedes sobrenaturales que en el Cántico constituyen la clave del 
progreso espiritual son las mismas que en la Subida-Noche carecen de impor- 
tancia, y aun son estorbo. Es que el Cántico supone un alma ya probada, autén- 
ticamente mística. Y empezar suponiendo esto, en el sistema de Sam Juan de 
la Cruz, es comenzar por la mitad. El Doctor Místico sigue en el Cántico más 
la poesía que la prosa. Por eso resulta con frecuencia inconsecuente. Dice, por 
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ejemplo, que el primer paso para ir a Dios es aprovecharse de las criaturas. 
Pero, en realidad, en su sistema, caminando hacia Dios, las criaturas se recogen 
a la vuelta, no a la ida, como aquí sugiere. Es una tramsposición poética. Por 
estas y otras razones, el limitarse al Cántico tiene el peligro de darnos una idea 
falsa (incompleta) del sistema sanjuanista. Y me parece que en él ha caído este 
libro. Quizás lo ha hecho para atraer mayor número de lectores al manejo de 
las obras del Santo. Pero nada se gana con tales disimulos. Cogerán con avidez 
los escritos de Sam Juan de la Cruz, encandilados por la visión del Cántico Es- 
piritual. Pero es muy probable que, al encontrarse la primera página de la 
Subida, se les caigan de las manes. 

Siguen dos apartados sobre la presencia de la mística en la vida del cristiano 
y sobre el tema de la fe. Quien conozca el ardor con que D. Baldomero se ha 
ocupado anteriormente de estos mismos problemas, quedará sorprendido al ver 
la serenidad con que aquí los aborda. Están bien. De todos modos, quedan fuera 
del título de este libro, y no llenan el vacío que nos deja el resumen del Cún- 
tico Espiritual. 

Manifiesta en diversas ocasiones (p. 23, 121, 182) su deseo de que el Santo 
hubiera concedido un lugar más saliente a la espiritualidad litúrgica o colec- 
tiva. Todos lo desearíamos, pero son leyes impuestas por los tiempos, limita- 
ciones humanas. Ni debemos olvidar que la obra del Santo es obra incompleta 
y que siempre es posible y hasta probable que el Místico Doctor hubiese to- 
cado e insertado en la parte que se nos quedó en vacío el tema de lo corpora- 
tivo-eclesial en el camino del alma personal a la unión con Dios. 

Las últimas veinte páginas ponen de relieve la actualidad del Doctor Místico 
y las razones de un hecho tan universal. Se le lee y estudia con pasión, con 
simpatía, aun por aquellos que no comparten su lengua, sus ideas, ni siquiera 
su religión. Don Baldomero deja entrever en estas páginas de tono mayor su 
cultura y su entusiasmo sanjuanista. Pudieran titularse estas páginas finales: 
Apoteosis de San Juan de la Cruz. 

En conclusión: acierto pleno de la obra en lo referente a la vida y época 
del Santo; elegante estilo, algo retórico en ocasiones. Más débil la síntesis 
doctrinal. 


IRENE BEHN, a quien ya conocemos en REVISTA DE ESPIRITUALIDAD a 
través de su obra Spanische Mystik (cf. ib. 17 [1958] 111-113), nos ha dado otra 
prueba de su amor a la espiritualidad española en general y carmelitana en 
particular en una obra más breve dedicada totalmente a San Juan de la Cruz: 
Die Gotteslohe (Einsiedeln, Johannes Verlag, 1958, 19 cm., 144 p.). 

Es una antología o extracto de las obras mayores de San Juan de la Cruz, 
a excepción de la Subida. Traduce por la edición del P. Gerardo (p. 142). Aun- 
que esto no supone gran desacierto en una selección de textos, pues ésta de 
por sí quita toda garantía científica. En cien páginas que ocupa, poco puede 
caber. 

Lo que al presente interesa es la imtroducción de la autora (p. 7-42), En ella 
se expone la vida del Santo, su obra y el carácter de su doctrina. Páginas llenas 
de acierto y claridad. No parece acobardarse ante ningún problema. Y en ge- 
neral los afronta con inspirada competencia. 

¿Cuál es la relación que entre sí guardam las diversas obras del Santo? Behn 
ha intentado un ensamblamiento entre la Noche y el Cántico. Divide éste en 
tres partes y la Noche en otras tres; la segunda de ellas no comentada por el 
Santo. El orden sería: a la noche del sentido siguen las amsias del primer tercio 
del Cántico; el segundo tercio del Cántico está entre ambas noches, y no tiene 
equivalente en el libro de la Noche. A continuación la noche de espíritu seguida 
de la tercera parte del Cántico (p. 29). 

Es una distribución que puede agradar a muchos. Nos parece de momento 
una clarificación pasable, mientras no se estudie en serio el problema de las 
relaciones entre las cuatro grandes obras. Como orientación, está bien, Ahora 
no es un logro avalado. No parece darse cuenta de que ansias y favores sobre- 
naturales tienen en el Cántico Espiritual finalidad de noche, con la que se iden- 
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tifican en muchas almas místicas, como se supone lo es la del Cántico. Basta 
leer las VI Moradas y gran parte de la experiencia teresiana. El Cántico es una 
de las modalidades en que puede darse la purificación, que la Noche expone 
en su estructura genérica. : 

A Behn le preocupa también, como a -D. Baldomero, el aspecto individua- 
lista que presenta la espiritualidad de San Juan de la Cruz. Don Baldomero 
miraba a la participación en lo litúrgico; Behn mira a Jesucristo y su misterio. 
Los escritos del Santo parecen limitar las experiencias del alma a una imita- 
ción, no a una participación de las acciones (en particular del dolor) de Cristo. 
La autora quiere ver en el mombre del Santo y en sus experiencias una parti- 
cipación en la Cruz de Cristo. El Santo explica el dolor como una purificación 
impuesta por el acercamiento a Dios. ¿Por qué no habla de corredención o algo 
parecido? : 

Behn lo cree una actitud de humildad, por la que el Santo Doctor no se 
atreve a proyectar sus explicaciones en el campo social y soteriológico (p. 34). 
Es muy débil este recurso. San Juan de la Cruz no habla de su propia expe- 
riencia, sino del alma en general. Y si aquí se muestra reservado, no se explica 
cómo ha dicho tantas cosas sobre la inmensa eficacia de esas almas en la Iglesia. 

Todo intento de justificar este aspecto del Santo sin admitir una limitación 
impuesta por su tiempo, resulta vana. Por eso creo más apta y razonable la 
que sugiere al final de la Introducción (p. 42). En la noche se da una exacta 
reproducción del Misterio de Cristo. San Juan de la Cruz describe esta partici- 
pación con precisión y referencias, no a gnósticas representaciones, sino a 
Cristo. Pero no ha insertado en su doctrina, como desearíamos, una clara 
vinculación. 

El hablar de cruz nada dice. Pues, hoy lejos de su etimología, esta palabra 
viene a significar simplemente dolor en general. 


La obra del profesor EmiLio OROZCO, catedrático de la Universidad de Gra- 
nada, titulada Poesía y mística. Introducción a la lírica de San Juan de la Cruz 
(Madrid, Guadarrama, 1959, 195 cm., 285 p.), tiene ya una orientación pura- 
mente literaria. 

Orozco ha realizado en el campo literario una tarea similar a la de D. Bal- 
domero en el aspecto doctrinal. Su obra es también un ensayo compuesto de 
trabajos ya publicados amteriormente. Juntos tienen valor de Introducción. Sin 
pretensiones pondremos de relieve algunos de los puntos aue el autor estudia. 
Conscientes de que libros como éste o con este título los estudiosos del Santo 
los dejan para los amigos del arte. Ignorancia, como en seguida vamos a ver. 

Son varios los paralelismos existentes entre el fenómeno místico y el poé- 
tico, en el trance mismo y en su posterior expresión. Pero veamos otra hipó- 
tesis más concreta en nuestro caso. Es cuando ambos fenómenos se encuentran 
en la misma persona, San Juan de la Cruz poseyó ambos en grado superior. La 
gracia mística provoca o excita el don poético. Es natural. En los santos que 
ham recibido tales dones místicos, vemos cómo se despiertan sus cualidades 
perceptivas y emocionales de orden natural (p. 71) En un poeta esa poten- 
cialización o refuerzo de las facultades humanas alcanza a sus dotes de poeta. 
A la inversa, también la experiencia poética puede disponer a favorecer la 
experiencia mística. No han sido raros los casos (p. 83). 

El interés se concentra: ¿por qué San Juam de la Cruz ha volcado su expe- 
riencia mística en moldes poéticos? El prólogo del Cántico es la puerta de 
solución. La expresión de la experiencia mística exige en el lenguaje real dos 
cualidades que mejor que nadie le da la poesía: vaguedad, simbolismo. El 
místico necesita de este margen para expresar algo de lo inefable. San Juan 
de la Cruz ha considerado sus versos um dibujo deslucido de su experiencia. 
El comentario en prosa, al despojarle de sus cualidades, se aleja cada vez más 
de lo sobrenatural. Lo que gana en claridad lo pierde en exactitud. Lo enten- 
aemos- mejor a medida que se' empobrece. 

Por eso decía antes que no sé por qué razón los que estudian al Santo bajo 
aspectos doctrinales, desmenuzan los comentarios o prosa de sus grandes obras, 
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mientras el verso lo leen de pasada. Es más difícil de entender, pero por eso 
mismo más real. Acaso no lo entendamos. Mas al menos reconozcamos nuestra 
impotencia y procuremos superarla. Como al pianista incipiente le reducen la 
pieza de un gran maestro, aunque la reduzca el autor mismo. Es más clara, 
más fácil, pero a costa de perder armonía y alejarnos de la experiencia genial 
del compositor. Todos los que investigan teológicamente al Santo debieron co- 
nocer bien su estructura y sus recursos literarios. 

La vía de acercamiento al Santo no es, pues, la eliminación de las imáge- 
nes. Hay que penetrarlas. Urge más esta actitud con relación a San Juan de la 
Cruz, porque en él el lenguaje figurado no es ilustración, sino la expresión na- 
tural. La naturaleza en sus versos no viene a ilustrar, sino a algo más previo 
y radical: a expresar. «La asociación del símbolo a la palabra, o mejor dicho, 
el empleo y valoración de los elementos de la Naturaleza como símbolo, no es 
cosa que el Santo poeta haya hecho en el momento de componer sus versos» 
(p. 177). Las imágenes mo sólo representan algo profundamente gustado. Su 
cóntinua meditación de la naturaleza había unido a la palabra una serie de 
ideas de manera tan insistente que ya parecía aquel término la natural expre- 
sión de ésta: «Así no se penetra ésta [la palabra] de su trascendente contenido 
espiritual por un acto intelectivo inmediato a la redacción del verso, sino que 
cuando el término acude a su pluma o, mejor dicho, a su mente, ya estaba tan 
adherido a su significado simbólico aque constituía para él una voz de un voca- 
bulario espiritual, de tan natural y espontáneo empleo como el lenguaje coti- 
diano» (p. 179). 

De ahí que en el Santo suprimir símbolos sea eliminar ideas. Justamente 
Orozco ilumina con estas atinadas observaciones el enigma de la carga doctri- 
nal que llevan los versos sanjuanistas, aque por otra parte rebosan espontanei- 
dad y alejamiento de todo control imtelectivo. Sus anteriores meditaciones de 
tal manera habían vinculado a las imágenes las ideas espirituales, que aquéllos 
resultaban lenguaje espontáneo de éstas. Sin reflexión, sin cohibirse, salían 
unidas (p. 180). 

Particularmente interesante el contacto de Sam Juan de la Cruz con la poesía 
carmelitana. Su mayor interés lo ha puesto Orozco en el capítulo dedicado al 
ambiente poético del Carmelo Reformado en sus primeros tiempos. Es un nuevo 
rumbo (p. 15) o vía de aproximación que supone los otros. Los datos a este 
respecto son abundantes, aun en otros capítulos. Creo que es un acierto. Es 
motable la cultura del autor. Y será para muchos una revelación el afecto de 
los primitivos Descalzos a la poesía y al canto. No es posible extractarlo. Par- 
ticular interés ofrece la historia de Francisco: de Yepes, hermano del Doctor 
Místico (p. 134). Esto nos hace suponer al Santo en contacto con la poesía y la 
canción desde sus más tiernos años. Y corrobora la buena acogida que tenían 
en el Carmelo tales expansiones. 

Se explica con la novedad del rumbo. Orozco no desprecia en San Juan de 
la Cruz la línea profana, pero en la práctica muestra preferencias demasiadas 
por las fuentes religiosas. Se resiste a admitir que San Juan de la Cruz mane- 
jara en el convento los originales de Boscán y Garcilaso. Dámaso Alonso es 
más generoso. Creo que con razón, Aquí se trata ya de apreciaciones y sensi- 
bilidad. La interpretación que hace en este sentido de los aforismos del Santo 
es francamente excesiva (p. 160-1) Hay muchas frases en las obras y en la 
vida de San Juan de la Cruz que, entendidas de la manera aue Orozco entiende 
éstas, San Juan de la Cruz no cumplió, aunaue las afirme necesarias. Creo que 
aquí debemos aplicar la norma que el mismo autor propone (p. 20): «Y preci- 
samente en el caso de San Juan de la Cruz [...] un superficial conocimiento de 
su doctrina de renuncias, noches y negaciones podría llevar, erróneamente, a 
una postura que totalmente excluyera lo poético de su recto caminar hacia lo 
eterno.» 

La abundancia de testimonios que nos aseguran el amor de San Juam de la 
Cruz a la oración al aire libre, no da lugar a esta afirmación: «El hecho de 
preferir la naturaleza sobre el templo...» (p. 44, 221). Son muchas las horas del 
día y muchos los días del año. Podía el Santo pasar algunos días muchas horas 
fuera, por los que no podía pasar ninguna. Los testigos hacen resaltar lo más 
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notable. Que estaba de ordimario en casa, se supone, mientras no lo nieguen. 

No quisiéramos que estos leves reparos y algunos otros dejen mala impre- 
sión sobre el valor del conjunto. Se ve cultura sobre lo escrito modernamente 
acerca de las relaciones del trance poético místico. Recoge una serie de testi- 
monios, que ponen de relieve el ambiente «de canto y actividad literaria entre 
los primitivos Carmelitas descalzos, y en concreto sobre-Sam Juan de la Cruz. 
Es un rasgo ausente en las biografías del Santo. Nos hace ver el lado artístico 
del alma de San Juan de la Cruz. Dámaso Alonso lo ha sacado por sus frutos. 
Orozco, por los testimonios y el ambiente. 

El autor pretendía reunir una serie de notas introductorias. Pero resulta 
algo más. Un libro sin grandes pretemsiones, pero que nos deja satisfechos. 


La obra de la Hermana Rosa María De Icaza, de la Congregación de Herma- 
nas de la Caridad del Verbo Encarnado, San Antonio de Texas, nos trae la 
simpatía de un eco americano, “logrado con esfuerzo, con interés, con minucio- 
sidad. De carácter plenamente crítico-literario, procede de la Universidad Ca- 
tólica de Washington, donde la autora la presentó como disertación para con- 
seguir el grado de Doctor, Su título dice: The Stylistic Relationship Between 
Poetry and Prose in the «Cántico Espiritual» of San Juan de la Cruz (Washing- 
ton, D. C., The Catholic University of America Press, 1957, 23 cm., X + 209 p.). 

Los estudios de Dámaso Alonso han demostrado que San Juan de la Cruz, 
además de inspiración genial, poseía admirablemente la técnica del lenguaje 
poético. Con sus hallazgos, muchos se han movido a analizar aspectos particu- 
lares de ese conjunto. Icaza ha escogido el dicho: relaciomes entre poesía y 
prosa en el Cántico Espiritual. La prosa, advierte con razón la autora (p. 59), 
es indispensable para entender a San Juan de la Cruz y para entender su poe- 
ma. Muchos admiradores del poema han mostrado injustamente desprecio in- 
sincero hacia el comentario, después de haberle explotado para percibir la ma- 
ravilla del verso. 

Es un trabajo de paciencia. Estudiar las palabras y símbolos del poema que 
pueden considerarse claves, comprobando sus variaciones al pasar el comen- 
tario; el ritmo y las diversas formas aque presentan las cadencias, Todo hecho 
en detalle: con análisis menudísimos, nombres técnicos, número de veces que 
cada ley o excepción se verifica. Amálisis directo del Santo, sin referirse a las 
fuentes. No es posible resumirlo. Baste decir que resulta exhaustivo en su pro- 
pósito. 

Ofrece en él capítulo segundo (p. 14-48) lo que podría considerarse una con- 
clusión simplificada del libro, aun cuando no sea completa. En dos columnas 
paralelas presenta el contenido de cada canción, siguiendo el orden del Cánti- 
co A. Las encabeza el título: «poesía»-«prosa». En la primera columna, «poesía», 
hallamos: 1) un texto bíblico que refleja el núcleo de la canción; 2) la estrofa 
misma; 3) acotaciones literarias sobre los símbolos y formas estilísticas de la 
canción. En la columna paralela, «prosa»: 1) una frase breve que a manera de 
título emuncia el contenido; 2) la idea central: resumen hecho con palabras 
del comentario; 3) acotaciones literarias al comentario. Es interesante este 
esquema. 

A través de todo el estudio se ve la seria preparación técnica de la autora. 
No encontramos afirmaciones de importancia que parezcan inadmisibles. No 
obstante, se nos ofrece un reparo de carácter general. No es opinión contraria, 
sino impresión personal nuestra: al releer el Cántico Espiritual, después de 
haber leído este libro, no se descubren nuevos horizontes en la idea o en el 
goce estético. Cosa rara, que no sucede con los buenos estudios literarios sobre 
el Santo. Y esto se funda en otra cualidad del libro más sutil aún. A pesar de 
estar llenas sus páginas de citas, de números y detalles, todo y siempre hablando 
de San Juan de la Cruz, no da la impresión de ser um trabajo sanjuanista. Se 
advierte mayor preocupación por el estudio del lenguaje que de San Juan de 
la Cruz. Ha escogido al Santo por el nombre que tiene. Pero lo mismo pudiera 
haber dicho, con sólo variar las citas, de cualquier otro autor que haya comen- 
tado sus propias poesías o las ajenas. La mayoría de las conclusiones en este 
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sentido carecen de imterés. Nos parece que se ha tomado demasiado trabajo 
para comprobar modalidades de lenguaje que ya conocíamos, aunque no su 
nombre técnico. 

Molesta un poco que siga todavía fundándose en el Cántico A, porque el B 
le parece disputable (p. 5). En realidad no es disputable todo lo que se disputa. 
Para que una verdad sea evidente, no hay que esperar a que lo confiesem los 
que en algún tiempo la han negado. Tales conversiones no existen en el terreno 
científico. De hecho Dom Chevalier acaba de publicar un libro en que reafirma 
sus puntos de vista, añadiendo aue hasta el presente nadie ha dado una res- 
puesta «pertinente» a sus afirmaciones. Es ignorancia fingida, pero más grave 
que si fuera real. Según noticias concretas, la realidad es esta otra: hace algu- 
nos años que Chevalier y sus adictos no han podido responder, ni en conver- 
sación, mi por escrito, a los argumentos a favor de la autenticidad sanjuanista 
del Cántico B. Desde luego, la autora está desorientada sobre el valor y el sig- 
nificado del nuevo manuscrito encontrado por Chevalier (p. 5). El problema de 
la autenticidad de la segunda redacción del Cántico Espiritual ya no es un tema 
de actualidad. Porque está resuelto favorablemente hace ya bastamte tiempo. 


FEDERICO DE SAN JUAN DE LA CRUZ, O. C. D. 


CRONICA DE ESPIRITUALIDAD 


EL INSTITUTO DE ESPIRITUALIDAD DE LOS CARMELITAS 
DESCALZOS DE ROMA ABRE SUS AULAS AL PUBLICO 
POR DESEO DE LA SANTA SEDE 


El 16 de octubre de 1957 se inauguraba en Roma el primer año escolar del 
Instituto de Espiritualidad de los Carmelitas Descalzos. Nuestra revista dió 
entonces una crónica informativa sobre la inauguración, fines del Instituto, 
materias y profesores (cf. REVISTA DE ESPIRITUALIDAD 16 [1957] 546-547). 
Se abría entonces con carácter interno para los alumnos de la Orden aue hubie- 
ran terminado los estudios teológicos. Así se cúmplía el voto unánime del Ca- 
pítulo General del año 1955. Dos años llevaba acogiendo en sus aulas promo- 
ciones de jóvenes religiosos venidos de todas las provincias de la Ordem. 

Inicialmente el fin del Instituto era promover el estudio de la doctrina de 
la vida espiritual —principalmente carmelitana— y preparar a los religiosos de 
la Orden para ejercer un apostolado más fructuoso. Indirectamente se fomen- 
taba así una compenetración, unión y cambio de ideas entre estos jóvenes -ve- 
nidos de todas las partes del mundo. 

Una carta de la Sagrada Congregación de Religiosos del 5 de mayo de 1959 
al General de la Orden sorprendía el ambieñte callado con que se iba desen- 
volviendo la marcha del Instituto. Adrede se había huído de una propaganda 
efectista y llamativa. Sin embargo, este silencio buscado mo logró pasar desaper- 
cibido —como expresamente se dice en la citada carta— a la Sagrada Congre- 
gación. El Sagrado Dicasterio de la Santa Sede expresaba en ella a los Supe- 
riores de la Orden sus elogios «por la iniciativa y por el programa completo y 
orgánico con que se viene desarrollando, lo que no puede dejar de ser utilísimo 
y digno de todo aplauso». «No cabe duda a esta Sagrada Congregación que, con- 
fiada dicha Imstitución a la guía de expertos maestros —que la Orden posee 
numerosamente—, podrá desarrollarse en favor de una especialidad tan impor- 
tante y necesaria. Por lo que juzga oportuno llamar su atención sobre la con- 
veniencia de abrirlo también a alumnos no pertenecientes a la Orden, para así 
extender su benéfica influencia.» 

El Consejo General de la Orden, adhiriéndose a esta invitación, preparó los 


nuevos estatutos, presentándolos a dicha Congregación para su aprobación ca- 
nónica. 
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Con fecha del 23-7-1959 emanaba un decreto de la Sagrada Congregación de 
Religiosos que erigía y aprobaba el Imstituto «tamquam Scholam internam pu- 
blicam» según el artículo 41 de los Estatutos Generales de la Constitución Apos- 
tólica Sedes Sapientiae. Establecía que fuese también abierto a sacerdotes del 
clero secular y regular, religiosos y religiosas, seglares cultos con los debidos 
requisitos necesarios. 

Ello constituía un reconocimiento oficial a una labor callada dentro de un 
estudio reposado durante dos años seguidos. Los deseos repetidamente mani- 
festados desde entonces por numerosos sacerdotes, religiosos y seglares, de su 
apertura al público, fueron ratificados oficialmente por la Sagrada Congrega- 
ción. Aquel fin primitivo con carácter interno de servicios a la Orden quedaba 
levemente modificado con el tenor siguiente en los estatutos ahora aprobados: 
el fin del Instituto es promover el estudio de la doctrina sobre la vida espiri- 
tual, ya a través de una exposición sistemática y general de la teología ascé- 
ticomística, bien profundizando em cuestiones particulares, siempre bajo la 
guía de los «supremos Maestros de espiritualidad» Santa Teresa y San Juan 
de la Cruz. 

Frente a un pudor inicial sucede ahora una segunda etapa avalada por la 
Santa Sede. El Instituto comienza ya una nueva vida consciente de su mayor 
responsabilidad. 

Los estudios se pueden realizar en un año (curso A) o en dos años (curso B). 
Las lecciones del curso A son todas en latín y por la mañana. A este curso 
asisten los alumnos de la Orden venidos de todas sus Provimcias y que antes 
de su apertura al público frecuentaban ellos solos. En este mismo curso se 
han matriculado este año alumnos de las siguientes Congregaciones: C. $. C., 
S. V. D., Marianistas, Comboniani, sacerdotes de Propaganda Fide. 

Las lecciones del curso B son en italiano y por la tarde. Las clases comien- 
zan para los dos cursos el 16 de octubre, terminando el 31 de mayo. Durante 
estos tres años han frecuentado el curso A 50 religiosos carmelitas descalzos, 
esparcidos ahora por todo el mundo. 

El 16 de octubre de 1959 se inauguraban con carácter público los dos cursos. 
Ya el primer año de su funcionamiento —año académico 1959-1960— el curso B 
dá un porcentaje de 45 matriculados. Merece destacarse la universalidad y va- 
riación de Ordenes y Congregaciones representadas, 

De varones tenemos las siguientes: Ermitaños de San Agustín, Agustinos 
Recoletos, Carmelitas Descalzos, Siervos de María, Hermanos de las Escuelas 
Cristianas, Claretianos, Missionari di S. Carolo (Scalabriniani) Missionari del- 
Africa (Verona, Comboniani). 

Congregaciones femeninas: Hijas de Jesús (Jesuitinas) HH. Carmelitas Des- 
calzas Misioneras (Barcelona), HH. Carmelitas Misioneras Terciarias Descalzas 
(Tarragona), Figlie del Sacro Cuore, Suore della Carita della I. Concezione 
d'Ivrea, Suore Piccole Operaie dei SS. Cuori di Gesú e Maria, Suore di D.. Gua- 
nella, Unione Carmelitana Teresiana (U. T. C.). 


Hay también miembros de Institutos seculares, de Acción Católica, maestras 
nacionales, etc, Como se puede ver, también entre los seglares ha suscitado 
gran interés. 


A un deseo repetidamente manifestado por sacerdotes, religiosos, religiosas 
y seglares, el Instituto de Espiritualidad de los Carmelitas Descalzos abre ahora 
los tesoros de una riquísima espiritualidad cada vez más universal. Se pone al 
servicio de la Iglesia invitado por uno de sus dignísimos Dicasterios, enclavando 
este Instituto en esta Roma que es sin duda alguna el primer centro interna- 
cional de estudios eclesiásticos. 


El Instituto ya al nacer pensaba en esta hora de alegría, como adivinando 
entonces y secundando ahora las directrices pontificias. 

Cuando nuestra revista cerraba su crónica en 1957 damdo cuenta a sus lec- 
tores de la inauguración del Instituto, decía proféticamente: «El Instituto de 
Espiritualidad será semillero:de doctrina y de obras, en ciencia y virtud, y sus 
enseñanzas y frutos no tardarán en vislumbrarse.» Exacto. 

Tres años apenas y sus profesores han publicado ya varias obras de imves- 
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gación sobre espiritualidad (dos de ellas, ediciones críticas de las obras de San 
Juan de la Cruz). 

Un grupo de alumnos que estudió en sus aulas fundó en 1959 la revista 
«Espiritualidad» (PP. Carmelitas Descalzos, Méjico). 

Formando parte de las actividades del Instituto se ha celebrado en el mes 
de febrero de 1960 una Semana de Espiritualidad (Sicilia), organizada por uno 
que fué alumno del Imstituto y con varias conferencias a: cargo de profesores 
del mismo. : 

A primeros del mes de marzo de este mismo año se celebró un curso de 
conferencias sobre la Oración organizado por el Instituto, y cuyo programa 
insertamos: 

1 de marzo: Trascendencia de la oración cristiana, por el Emmo. Sr. Carde- 
nal Giacomo Lercaro, Arzobispo de Bolonia. 

2 de marzo: Oración y vida teologal, por el R. P. Benjamin de la Trini- 
té, O. C. D., I Definidor General de la Orden y Presidente del Instituto. A 

3 de marzo: El Espíritu Santo, alma de la oración, por el R. P. Albino del 
Bambino Gesú, O. C. D., Profesor del Instituto. 

4 de marzo: «Pedid y recibiréis», por el R. P. Tomás de la Cruz, O. C. D., 
también Profesor. 

8 de marzo: Las intenciones de la oración, por el Excmo. y Rdmo. Sr. En- 
rico Compagnone, O. C. D., Obispo de Anagni. 

9 de marzo: Disposiciones interiores de la oración, por el R. P. Roberto di 
Samta Teresa, O. C. D., Profesor del Instituto. 

10 de marzo: Estructuras humanas de la oración, por el R. P. Eduardo de 
Santa Teresa, O. C. D., también Profesor. 

11 de marzo: Unidad y variedad de la oración, por el M. R. P. Anastasio 
del Ssmo. Rosario, O. C. D., Prepósito General de la Orden. 


CÉSAR DE SAN JUAN DE LA CRUZ, O. C. D. 
Roma 


FUNDACION DE UN NUEVO INSTITUTO DE ESPIRITUALIDAD 


POR LOS RR. PP. CARMELITAS DESCALZOS DE LA PROVINCIA 
DE CASTILLA LA VIEJA 


El 12 de marzo de 1959 nacía en una reunión aue celebraba la Comisión de 
Estudios de la Provincia Descalza de San Elías, de Castilla la Vieja, modesta- 
mente, um organismo nuevo destinado a promover y proteger realizaciones y 
estudios en el campo de la espiritualidad cristiana en general y carmelitana en 
particular; se le llamó desde un principio Instituto Carmelitano de Espiritua- 
lidad. 


Dependiente directamente del R. P. Provincial y del Padre Presidente de la 
Comisión de Estudios de dicha Provincia, se nombró además la oportuna Junta 
rectora en la que entraron a formar parte elementos de actividades tanto cien- 
tíficas como apostólico-organizativas. Respondió este hecho al deseo eficaz de 
los miembros fundadores, de dar al nuevo organismo no sólo una pauta espe- 
culativa y científica, sino también una orientación apostólica, transmisiva al 
elemento seglar y ajeno a la Orden, de los mejores tesoros espirituales de la 
misma, con realizaciones y métodos adaptados a los tiempos y circunstancias. 
En el campo científico se protegerían además, naturalmente, ediciones, viajes 
de estudio, publicaciones; se organizarían cursillos, tandas de conferencias 
sobre la doctrina espiritual de la Orden, semanas de estudio con temas para 
la investigación y la profundización. En general, finalidad fundacional del Ins- 
tituto sería y será: no sólo organizar, sino también encauzar y supervisar todo 
cuanto, superando los límites de la actividad ordinaria, se produzca em la 


Provincia en el campo científico y de apostolado espiritual para minorías se- 
lectas. 


Semana de Espiritualidad Litúrgica en Avila.—De acuerdo con los deseos 
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de la Santa Sede y la Junta Nacional de Apostolado Litúrgico y bajo los aus- 
picios del Instituto, primera realización suya fué la celebración en Avila, en 
el convento de la Santa, de una Semana de Espiritualidad Litúrgica. La orga- 
nización inmediata corrió abnegadamente a cargo de la Delegación Provincial 
de la Venerable Orden Tercera Carmelitana, acud!lendo no sólo los Hermamos 
de Avila, sino también de Salamanca, Toledo, Valladolid, Segovia, y numeroso 
público de la propia ciudad teresiana. El tema general, de acuerdo con la actual 
campaña nacional sobre la liturgia de la misa, fué: La Santa Misa en sus as- 
pectos teológico, histórico, jurídico y práctico. Las diversas ponencias fueron 
desarrolladas por Padres de la Provimcia castellana y constituyeron un verda- 
dero éxito, Así lo hizo constar ante los semanistas que llenaban el templo tere- 
siano, el Excmo. Sr. Obispo de la Diócesis, Dr. Moro Briz, en la sesión de clau- 
sura, tras haber asistido con evidente complacencia e interés a las diversas 


sesiones. Revistas especializadas y prensa madrileña han dejado constancia 
del hecho. 


Ciclo de conferencias teresianas en Toledo.—En el siguiente mes de noviem- 
bre, comenzaba en Ja imperial ciudad de Toledo, patrocinado por la Excma. 
Diputaciones de la provincia y siempre bajo los auspicios del Instituto, una serie 
de Lecciones de Espiritualidad Teresiana, cuya organización concreta a razón 
de una por mes, estuvo a cargo del entusiasta P. Paulino del Sagrado Cora- 
zón, O. C. D. El tema general de las mismas fué enfocado, con gran acierto, 
a nuestra hora de Concilio Ecuménico y Unidad, vista a través del prisma 
teresiano. El 29 de noviembre, D. FERNANDO JIMÉNEZ DE GREGORIO, Catedrático 
del Instituto de aquella ciudad, ambientaba histórica y circunstancialmente 
las conferencias, con la suya, introducción, cuyo título rezaba: Toledo, Ciudad 
de los Concilios y el Concilio de la Unidad. En la lección de noviembre actuó 
el R. P. SERAPIO DE SANTA TERESITA, O. C. D., con el tema: Del Concilio Triden- 
tino al Vaticano Segundo pasando por Santa Teresa. Presenta a la Santa al 
servicio de una reconstrucción del ideal medieval de unidad bajo un «imperium», 
un «sacerdotium» y un «studium», estableciendo además las divergencias entre 
las ideas reformistas luteranas y teresianas. 

Al M. LI. Sr. Dr. D. FILIBERTO Díez ParDo, Magistral de la Catedral Primada, 
correspondió el tema de enero, día 24: El protestantismo visto por Santa Teresa, 
mostrando con sencillez, pero también con solidez de doctrina, cómo reaccionó 
Teresa de Jesús «vitalmente», «doctrinalmente» y «socialcomunitariamente» 
ante el fenómeno protestante. El R. P. Juan Bosco DE Jesús SACRAMENTADO, O. C. D., 
daría el domingo 28 de febrero su propia lección sobre la Visión unitaria, y ecumé- 
nica de la Iglesia por Santa Teresa, en la que analizó el estilo propio que Teresa 
dió a la vida contemplativa en función de servicio a la Iglesia en activo y en 
visión profunda de lo que en ella es unidad y ecumenicidad. 

Las lecciones pendientes para los meses de abril y mayo, sin efectuarse a 
la hora de cerrar esta crónica, corresponderán al R, P. CLAUDIO GANCHO, O. F. M., 
y al M. I. Sr. Dr. D. ANGEL MORÁN OTERO y llevarán por título respectivamente: 
Nuestra conciencia en vistas del futuro Concilio según el Magisterio Teresiano 
y Forja Teresiana de la conciencia comunitaria y misionera. 

Entre tanto el mes de marzo había sido de realizaciones más intensas, or- 
ganizándose un ciclo de cuatro conferencias del día 8 al 11 de dicho mes, en 
torno a um tema central particular: Actualidad de Santa Teresa. Los conferen- 
ciantes fueron los RR. PP. SEGUNDO DE JEsús y FEDERICO DE SAN JUAN DE LA 
Cruz, O. C, D. Los días 8 y 10 tuvieron lugar las lecciones del P. Fenerico sobre 
los temas: Santa Teresa inspiradora de familias religiosa modernas y Santa 
Teresa en el realismo y sinceridad de vida. En la primera presenta a la Santa 
como mujer de inmensas concepciones. Su Reforma no fué simo el principio de 
un sistema que no pudo desarrollar. Las generaciones posteriores han intuído 
el grandioso y polifacético ideal teresiano, haciéndolo realidad en más de cin- 
cuenta congregaciones religiosas que se gloríam de llamarla Madre. En su se- 
gunda lección estudia el P. FEDERICO el realismo y sinceridad teresianas en 
tres facetas: frente a sí misma (concepto equilibrado que la Santa tiene de 
sus valores y defectos); frente a su vocación (optimista frente a circunstancias 
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y acontecimientos, buscando la realidad y el despertar de sus energías al con- 
tacto del ambiente para el que están hechas); frente al mundo que le rodea 
(segura y dueña de sí misma y de la situación, pero guardando siempre un pro- 
fundo respeto ante el modo de ser de los demás). 

De las conferencias del P. SEGUNDO DE Jesús, versó la primera, el día 9 
de marzo, sobre Santa Teresa de Jesús en la historia de las conversiones, en 
la que analizó los principios teológicos en que se apoya la influencia teresiana 
en las almas, de la que cita como casos los de Becedas y Monasterio de la En- 
carnación de Avila, para pasar a exponer seguidamente una serie de casos de 
personajes célebres convertidos por el influjo teresiano. Feminismo teresiano y 
feminismo moderno fué el tema de la conferencia del día 11. Tras analizar se- 
renamente los fallos del feminismo moderno, presenta a Santa Teresa totalmente 
mujer por la conciencia clara de su feminidad: sentido maternal, una cierta 
preocupación por la belleza corporal, afán por agradar a los demás... El com- 
ferenciante expuso el pensamiento teresiano sobre la mujer, mereciendo una 
atención especial el punto de 'vista teresiano sobre la cultura femenina. 


I Semana de Espiritualidad Carmelitana en Salamanca.— Se ha comvocado: 
en el Colegio Teológico Salmanticense de Carmelitas Descalzos para los días 
5 a 9 de junio venidero. De momento no podemos suministrar a nuestros lec- 
tores sino un adelanto del programa y de los intentos. Se abrirá dicha Semana 
el día 5 de junio, fiesta de Pentecostés, en Alba de Tormes, ante el Sepulcro 
de Santa Teresa de Jesús, a quien se rinde así homenaje y se ofrece esta pri- 
mera realización exclusivamente científica del Instituto. Desde la mañana del 
día 6 tendrán lugar las sesiones en dicho Colegio Salmanticense, sobre el tema 
general: La vida interior en la Reforma de Santa Teresa de Jesús, en el primer 
siglo de su existencia. No se pretende, claro es, hacer un estudio completo de 
todos los aspectos históricos, jurídicos y doctrinales de dicho tema, sino sólo 
estudiar algunos de ellos que se ha creído más oportunos. Damos una sencilla 
copia del programa a realizar: 

Día 6 de junio, a las diez y media de la mañana: 1) Normas jurídicas sobre la 
vida interior del Religioso Carmelita Descalzo (Constituciones, Comentaristas de 
la Regla, Costumbres Santas...) por el R. P. FORTUNATO DE JESÚS SACRAMENTA- 
DO, O. C. D. 2) La vida interior en los Desiertos de la Reforma (Razón de la: vida 
eremítica, ejercicios y práctica de la vida interior), por el R. P. FELIPE DE La 
VIRGEN, O. C. D., Prior del Santo Desierto de San José de Las Batuecas. 

A las seis de la tarde: Cómo concibe San Juan de la Cruz la vida interior 
del Religioso Carmelita Descalzo, por el R. P. FEDERICO DE SAN JUAN DE La 
CRUZ. Os 1D: 

Día 7 de junio, a las diez y media de la mañana: 1) Cómo concibe Santa 
Teresa de Jesús la vida interior del Religioso Carmelita Descalzo, por el R. Padre 
EFRÉN DE La MADRE DE Dios, O. C. D. 2) Oración y vida interior según los discí- 
pulos de Nuestros Santos Padres y primeros escritores (Padre Doria, Inocencio: 
de San Andrés, Pedro de la Madre de Dios, José de San Francisco, etc.) por el 
R. P. ADOLFO DE La MADRE DE Dios, O. C. D., Profesor de Ascética y Mística en 
la Pontificia Universidad de Salamanca. 


Día 8 de junio, a las diez y media de la mañana: 1) El Padre Gracián, maes- 
tro de oración y de vida interior (intérprete de Santa Teresa y expositor), por 
los RR. PP. SEGUNDO DE Jesús y CustToDIO DEL NiÑo Jesús, O. C. D. 2) La princi- 
palidad de la oración en el esquema de vida interior según Tomás de Jesús, 
por los RR. PP. ROMÁN DE LA INMACULADA y CÉSAR DE SAN JUAN DE LA CRUZ, O. C. D. 

A las seis de la tarde: ¿Existe un método de oración carmelitana en el pri- 
mer siglo de su existencia? por el R. P. José María DE La CRUZ, O. C. D. 

Día 9 de juno, a las diez y media de la mañana: 1) Fórmula de vida interior 
carmelitana para el apostolado actual (estudio de los últimos Capítulos Genera- 
les y normas de los Defimitorios Generales) por el R. P. FRANCISCO DEL NIÑo 
JESÚS, O. C. D. 2) Guión-índice de Tratados de vida interior en la Reforma en 
su primer siglo y bibliografía moderna sobre dicho tema, por los RR. PP. En- 
RIQUE DEL SAGRADO CORAZÓN, O C. D., Profesor de Teología Dogmática en la Pon- 
tificia Universidad de Salamanca y Juan Bosco DE Jesús SACRAMENTADO, O. C. D. 
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A las seis de la tarde: 1) El tratado sobre la oración mental de la Madre 
María Antonia de Jesús, O. C. D., por el R. P. IsiDoORO DE SAN JosÉ, O. C. D. 2) Acto 
de clausura. Lectura de conclusiones. 


«Recolecciones».—Cuando hablamos de «Recolecciones» queremos presentar 
brévemente un ensayo y un tanteo que se ha estado planeando largamente y que 
ya comienza a ser realidad, ensayo y tanteo de acción espiritual teresiano-san- 
juanista en los medios seglares. Creadas por el R. P. Francisco del Niño Je- 
sús, O. C. D., de la Junta rectora del Instituto Carmelitano de Espiritualidad, 
bien pudiéramos decir que están llamadas a ser el instrumento más apropiado 
con que podrá contar éste en su afán de transmisión a la seglaridad de los 
tesoros profundos del Carmen Reformado en beneficio y al servicio de la Iglesia. 

Se designa en concreto con el nombre de Recolecciones el medio de influen- 
cia en la vida y acción seglares de la espiritualidad de Santa Teresa de Jesús 
y San Juan de la Cruz dentro del Movimiento por un Mundo Mejor. Se trata 
de poner durante siete días al seglar al contacto no sólo doctrinal, simo vivo, 
con las riquezas y la profundidad de dicha espiritualidad a través de sus ele- 
mentos característicos: elementos vitales (piedad, oración, examen), ambienta- 
les (internado, silencio, trabajo manual, vida y recreo en común), culturales 
(lecciones, diálogos, consultas). Recolecciones son, en una palabra, la inmersión 
que el seglar ejecuta durante siete días en una vida carmelitana integral, para 
incorporar a su vida y acción ordinaria en el mundo el ideal espiritual y apos- 
tólico característico del Carmelo. - 

Es claro que de los elementos vitales dichos, se concede a la oración la 
máxima importancia, haciendo vivir al seglar las dos horas diarias reglamenta- 
rias de la vida carmelitana y haciéndole penetrar en el misterio vivo que ella 
es en los caminos de unión con Dios y vida de la Iglesia. El temario de lecciones 
pertenecientes a la parte cultural toma tres direcciones fijas siempre: Espiri- 
tualidad, Dogmática, Apostolado Seglar, y una variable según la categoría y 
circunstancias de las personas que participen en la Recolección. Naturalmente, 
en todas ellas, la orientación toma o busca aspectos y temas más en relación 
con lo carmelitano, en beneficio de una mayor y característica efectividad del 
conjunto. En las lecciones sobre Apostolado Seglar, se examinan además las 
relaciones con otros movimientos apostólicos de la Iglesia u organizaciones 
similares, tales como Acción Católica, Cursillos de Cristiandad, Ejercitaciones 
por un Mundo Mejor. Diálogos y examen de conciencia dirigido matizarán des- 
pués los efectos de las lecciones. Podemos decir, sin embargo, que es el dispo- 
sitivo total, el sentido de inmersión y conciencia de una vida, la carmelitana pre- 
cisamente, con sus vertientes personales y comunitarias y con sus proyecciones 
íntimas y externas, lo que se busca preferentemente, más que detalles o partes 
del programa general. 


Ya se ha llevado a cabo alguna experiencia con éxito alentador y evidente, 
participando elementos de la más variada edad, posición social, profesión y 
cultura. El éxito alcanzado en estas condiciones han conducido a una consta- 
tación: que la espiritualidad carmelitana es asequible a todas las almas y que 
para todas ellas puede ser vida e ideal el ideal del Carmelo expresado en la 
fórmula de Santa Teresita del Niño Jesús: «En el corazón de mi Madre la Igle- 
sia yo seré el Amor». Ponentes de las lecciones han sido los RR. PP. Adolfo de 
la Madre de Dios y Emrique del Sagrado Corazón, Profesores de la Pontificia 
Universidad de Salamanca, para las de Espiritualidad y Dogmática respectiva- 
mente, y los RR. PP. Francisco del Niño Jesús y Gaspar de San José para las 
de Apostolado Seglar. 

Las Recoleciones tienen de momento su público preferido, si no exclusivo, 
porque en ellas tienen cabida personas de toda especie y condición, en las 
Hermandades de Terciarios de la Orden, que viven el ideal de ésta en el mundo. 
Nacidas por una parte de la urgencia de hacer vivir a este Carmen seglar 
las necesidades improrrogables de la Iglesia y de una mayor formación de sus 
miembros, y, por otra parte, del contacto con movimientos actuales de fecunda 
y vibrante renovación: Ejercitaciones, Cursillos de Cristiandad, Escuelas de 
Oración..., contacto que ha puesto em evidencia la necesidad de una puesta 
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al día de ciertos sistemas de apostolado, las Recolecciones están llamadas a 
producir, a medida que vayan siendo conocidas, un sensible impacto en la 
masa cristiana cada vez mayor que ansía vivir las profundidades de la vida 
de Dios y su Iglesia guiados por Santa Teresa de Jesús y San Juan de la Cruz. 
; + 
* 


COLOQUIOS DE PASTORAL DE EJERCICIOS EN MADRID. 
CURSO 1959-1960. 


Organizado por tel Secretariado Diocesano de Ejercicios Espirituales de la 
Diócesis de Madrid-Alcalá tuvieron lugar del 9 al 12 del pasado diciembre en la 
Cátedra de San Pablo (PP. Jesuítas) de Madrid, los Coloquios de Pastoral de 
Ejercicios, que vienen celebrándose tradicionalmente y que este curso tuvieron 
por tema central el de: Pastoral Diferencial. Conocimiento psicológico del ejer- 
citante y del dirigido espiritual, bajo la dirección del Profesor de la Universi- 
dad de ¡Arequipa (Perú), R. P. JuLián IBáÑez, S. J., Doctor en Filosofía y Pe- 
dagogía. A su cargo estuvieron las tres primeras lecciones, en los días 9, 10 y 
11 de diciembre, con los títulos: Tipo caracterológico; Propensión psicológica 
o escala personal de valores — Tipo afectivo; Síntesis valorativa — Preocupación 
psicológica: fundamental — Educabilidad. La cuarta lección, día 12, fué dada por 
el Prof. Dr. D. Jos María PoveDa ARIÑo, Secretario de la Sociedad Española de 
Psiquiatría y Profesor de la Escuela de Psicología y Psicotecnia de la Univer- 
sidad Central. Su título fué: Análisis fenomenológico de las alteraciones pst- 
quicas. 

En su primera lección fijó ante todo el P. IBÁÑez la tipología adoptada 
para sus disertaciones, que fué la de Le Senne, explicando los elementos que en- 
tran en juego en la catalogación de los diversos tipos y subtipos, los oportunos 
cambios que podían introducirse en la denominación de éstos y en la realiza- 
ción de las exploraciones psicológicas. Explicó la aplicación y valoración del 
cuestionario a repartir, en orden a un análisis caracterológico, el uso y valor 
de fichas, las fórmulas caracterológicas a usar. En el coloquio tenido lugar 
a continuación se discutió la oportunidad de distribuir entre los ejercitantes 
de un determinado curso de Ejercicios, el cuestionario a que tendría que res- 
ponder cada uno de ellos, com-vistas a un mayor conocimiento de los mismos por 
parte del Director de la Tanda. Ello, aun previsto el agobio de tiempo que 
existe siempre en la brevedad de unos Ejercicios, y que valdría la pena de 
afrontar una vez más con este fin, tendría un aliciente enorme para el ejerci- 
tante, que vería claramente cómo se quiere estudiar y resolver sus proble- 
mas de verdad y a fondo. No son los mismos los problemas pasionales y mora- 
les de un sentimental que los de un flemático. Este análisis caracterológico 
podría constituir además un atractivo y una siembra de interés en el ejercitan- 
te que ya haya comprobado en tandas anteriores su segura eficacia, y una faci- 
litación de la labor del Director, con vistas a uma dirección espiritual futura. 
Se reconoció que en los Cursillos de Cristiandad, de solos tres días de dura- 
ción, la dificultad-tiempo aumentaba sensiblemente para poder proceder al aná- 
lisis, pero se insistió en su gran practicidad y en la consecuente convenien- 
cia de pomer todos los medios posibles para llevarlo a cabo. No dejó, sin em- 
bargo, de reconocerse el peligro que existe, de fijarse demasiado en este factor 
en un Curso de Ejercicios con descuido y con perjuicio de lo sobrenatural. 

En su continuación en la segunda lección puso el P. IBáÑez de relieve la 
posible aplicación de la llamada prospección psicológica o prospección de los 
actos de un sujeto en uma dirección predominante, que puede ser mental o está- 
tica y vital o dinámica, en orden a un análisis caracterial y determinante de 
todos los valores personales del ejercitante o del dirigido. Puntualizó el sis- 
tema a adoptar, el cuestionario prop*o, el modo de llevar a efecto el diag- 
nóstico prospeccional, estableciendo y dando normas sobre cada uno de los seis 
tipos spramgerianos que puedan resultar de tal análisis: dos con prospecciones 
alocéntricas, religioso y social; dos con prospecciones objetivas, teórico y 
estético; y dos con prospecciones egocéntricas, político y económico. También 
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se examinó el llamado test de vocabulario valorado. En el coloquio se precisó 
cómo cualquier psiquiatra, con tal de ser ortodoxo, puede realizar teles análisis 
y se entrevió el interés del análisis prospectivo, anterior a unos Ejercicios 
Espirituales, por guardar dichas prospecciones en su fondo una semejanza 
cón los famosos binomios ignacianos de los Ejercicios. Hasta se apuntó la con- 
veniencia de construcción de un cuestionario que diese y reflejase la actitud 
del ejercitante en su enfrentamiento com dichos binomios, que nos retratase 
lo que podíamos llamar sus «prospecciones psicológicas a lo divino». Con res- 
pecto al examen de tales direcciones predominantes en el examen de conciencia, 
se insistió en la importancia del examen diario de actitudes o tendencias, más 
que de actos o faltas que, de por sí, serían sometidas a examen a la hora de 
la confesión. 

Diagnóstico del tipo afectivo y comentario a algunos tipos afectivos, tema 
también marcado en el orden de cosas a tratar dicho segundo dia, hubo de ser 
tratado, por falta de tiempo, siempre por la competencia del P. lráNez, el día 
tercero. Se examinaron además los test de expresión simbólica desiderativa 
(capaz de fijar la preocupación fumdamental de un individuo) con sus posibles 
respuestas indicadoras de compensación, reafirmación o mixtas, y el de preci- 
sión manual microkinética, así como la posibilidad de sus respectivas aplicacio- 
nes en un Curso de Ejercicios o en la dirección espiritual. Con el test de sín- 
tesis valorativa, revelador de la madurez de juicio y poder de síntesis de un 
dirigido, cerró el P. IBÁÑez su exposición de esta serie de medios que la técni- 
cá moderna pone en manos de un Director espiritual deseoso de conocer a 
su dirigido o ejercitante a fondo en todas sus dimensiones, capacidades de reac- 
ción, posibilidades psicológicas, orientaciones que le convienen, etc. El coloquio 
versó sobre la importancia de tales tests, centrándose preferentemente en torno 
al de síntesis valorativa por la urgemcia que puede tener en orden a la forma: 
ción de una conciencia recta y en orden a una mayor eficacia del examen de 
conciencia. Se reconoció únicamente la gran utilidad de dichos instrumentos y 
se deseó la fundación de un organismo por parte de la Iglesia, que tuviese. su 
sede en Madrid y que pudiese encargarse, a petición de directores espirituales 
o de Ejercicios, de suministrar subsidios y personal competente para .llevar 
a efecto tales análisis en la escala que convenga. 

Cerró el curso la comferencia dicha del Dr. PoveDa ArIiÑño, que comenzó 
estableciendo la distancia fundamental emtre fenómenos físicos y psíquicos, 
desarrollando a continuación las nociones generales de enfermedad mental y sus 
causas; soma, psique y espíritu, como factores dinámicos de la personalidad; 
clasificación de los trastornos de la conducta en psicosis, neurosis y perso- 
nalidades psicopáticas, para terminar apuntando unas normas elementales de 
Psicagogía Pastoral. El interés vivo con que los presentes siguieron su lección, 
creció ostensiblemente en el prolongado toloquio subsiguiente, donde el doctor 
Poveda, con perfecto dominio y seguridad de doctrina y expresión, dió satis- 
facción a cuantas dudas y cuestiones se plantearon por los oyentes, v. gr., sobre 
el papel del sacerdote frente al neurótico, lo desaconsejable del silencio en 
general para con el mismo, el insostenible uso del símbolo y su interpretación 
al estilo psicoamalítico, como apoyo con que ayudar al enfermo mental; ocasión 
y grado de enfermedad en que el sacerdote ha de remitir a su penitente enfer- 
mo al psiquiatra, etc. 


Ya en los coloquios del día primero y luego en conversaciones al margen 
de las reuniones se sugirió la utilidad de los exámenes caracterológicos en 
vistas a la recomendación de un tipo u otro de oración, por ejemplo, pero so- 
bre todo en orden a la selección previa de una masa de ejercitantes en grupos 
homogéneos constituídos por individuos pertenecientes al mismo tipo, a quienes 
se darían Ejercicios en estilo acomodado a sus propias reacciones y necesidades. 

Se sabe cuán desagradable es para el sacerdote que predica o da Ejercicios 
enfrentarse con una masa de sujetos de condición social diversa, de edad, pro- 
fesión, sexo, cultura, distintos. Es mucha en estas ocasiones la, pérdida de 
tiempo y la pérdida de concentración eficaz de la palabra de Dios. Por otra 
parte, se ve por doquiera organizar tandas de Ejercicios para un mismo sexo 
o edad o profesión. La psicología y los problemas son distintos —se arguye-—. 
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Perfectamente bien. Pero nótese como, v. gr., la profesión es algo «ue, aun 
cuando influya quizá de un modo decisivo sobre la persona y suscite problemas 
morales que afecten su plena intimidad, permanece en definitiva extrínseco 
a ella. El temperamento, el tipo psicológico, en cambio, son algo integrador, 
algo intrínseco a la personalidad misma. Y sus relaciones con la problemática 
espiritual del individuo, son profundas y constantes. La “lógica impone pensar 
si, con la misma solicitud con que se organizan Ejercicios espirituales para 
jóvenes universitarios o para jóvenes obreros, para modestas criadas o para 
sacerdotes, para señoras o para caballeros, no sería conveniente pensar en or- 
ganizar tandas de Ejercicios para individuos de más o menos semejante cons- 
titutivo temperamental y caracterológico, tandas en las que el grupo asistente, 
la persona humana, se viesen tratados de una forma o de otra; donde se tratasen 
más extensamente los problemas, las dificultades, las tentaciones que suelen 
aquejar a determinado temperamento; el tipo de oración que más pudiera con- 
venirles, las virtudes cuyo cumplimiento más necesitan, las clases de mortifica- 
ción que más eficacia pueden prestarle en su vida espiritual, la estrategia que 
ha de adoptar en su lucha con las pasiones, los puntos claves para su examen 
de conciencia, etc. ¿Sería grande el tanto por ciento en aue nuestros cursos 
y pláticas de Ejercicios ganarían en concrección, en concentración, en atención 
y capacidad de captación por parte del ejercicitante, en eficacia en una palabra? 
Parece ser que sí. 


Las dificultades son indudablemente considerables. Por de pronto, para 
evitar la prevención y prejuicio del ejercitante, la selección se verificaría 
siempre por medio de cuestionario, en secreto y previamente a los Ejercicios. 
Ciertamente sería complicadísimo el querer usar siempre de estas aplicaciones 
por la sencilla razón de que, al haber de tomarse también en consideración 
como se toman ordinariamente, otros factores intrínsecos o extrínsecos a la 
personalidad: sexo, edad, estado, profesión..,, el número de combinaciones po- 
sibles resultantes de la mezcla de todos estos elementos complicaría extraor- 
dinariamente la constitución de grupos. Por eso, de momento, y a modo de 
ensayo, tales criterios selectivos serían aplicables únicamente en ocasiones en 
que se tratase de dar Ejercicios a una cierta masa de personas que —sencilla- 
mente— «quieren hacer Ejercicios». Y si el nivel de su vida espiritual tiene 
una cierta altura, tanto mejor. 


Existe luego otro problema que va paralelo al dicho: el de la prepara- 
ción de Padres Directores especializados. Tenemos Padres Directores de Ejerci- 
cios especializados en hombres de negocios, en parejas de movios, religiosos, 
universitarios, mineros, contemplativas, intelectuales... ¿No sería también con- 
veniente tenerlos en tipos y constituciones temperamentales o caracteriales dis- 
tintas? Som factores íntimos de la persona humana que arrastran y producen 
una serie de problemas morales y espirituales que acompañan al individuo 
hasta la muerte y que tendrá que resolver si quiere salvarse y santificarse. 
Tanto por lo menos como los problemas y dificultades que su estudio, sexo o 
profesión le suscite. Ciertamente el ejercitante busca muchas veces tal o cual 
Pádre, por su unción, su facilidad de comunicación, sus dotes sociales, su com- 
prensión, su optimismo, su samtidad, en definitiva, que es lo fundamental y lo 
que ante todo interesa. Ello crea sus dificultades: la asignación de un determi- 
nado Director al margen de esos deseos; el peligro inminente y grave, no lo ocul- 
tamos, de subordinación de lo meramente psicológico e instrumental a lo so- 
brenatural y al clima de libertad de conciencia que ha de estar patente en la 
organización de unos Ejercicios, etc. Volvemos a la misma solución genérica 
de antes: tal dificultad desaparece cuando el ensayo se lleve a cabo emtre per- 
sonas sin. preferencias por un Padre u otro, que lo que quieren es, sin más, 
hacer Ejercicios espirituales. Por parte del Director encontraría solución la 
dificultad, capacitándose en general para los diversos tipos, estudiando sus 
problemas peculiares, profundizándolos con ayuda de la ciencia, si bien, al lado 
de esa capacitación general que permitiese al Padre atender a diversos grupos 
sin menoscabo de aquella libertad de conciencia de que hablábamos antes, el 
ideal sería especializarse en algunos de ellos. 
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Seguramente es muy poco o nada lo hecho en este campo. Idea nacida en 
estos Coloquios de Pastoral de Ejercicios, mo hemos hecho sino exponerla suma- 
riamente y subrayar su importancia. Las dificultades son grandes, desde luego: 
exigen un montaje nuevo, una revisión y acomodación de ciertos elementos, una 
capacitación especial de los Directores. Pero los frutos serían mucho mayores. 
No se dispersarían fuerzas preciosas. Sería más poderosa y concentrada la ac- 
ción de la palabra de Dios. Hasta pudiera ser que parezca el problema más con- 
plicado de lo que es. ¿O es que no se hacen a veces esfuerzos semejantes para 
otros encuadramientos de ejercitantes o para la preparación prolongada y con- 
cienzuda de los «dispositivos» espirituales que quieren hacerse saltar, v. gr., en 
una determinada misión rural o ciudadana, en experiencias apostólicas nuevas? 

Si alguna vez pudiera realizarse un ensayo, ¿no valdría la pena? Creemos 
que sí. Como creemos que serían los Hijos de San Ignacio los más llamados a 
realizarlo. 


Luis DE SANTA María, O. C. D- 


PEBEDOGRAEPA 


RECENSIONES DE ESPIRITUALIDAD (*) 


A. WIKENHAUSER: La mistica di San Paolo. Brescia, Morcelliana, 1958, 21 cm., 
ZO: 


Entre los aspectos más relevantes de la figura de San Pablo uno es sin duda 
el referente a su mística. Tal es la tarea que se ha propuesto hace años el Pro- 
fesor Wikenhauser y que nos ofrece traducido al italiano la editorial Morcelliana. 

Comienza el autor por establecer la noción de mística, entendiendo por esta 
palabra aquella forma de religiosidad que aspira o vive en contacto inmediato 
del alma con Dios. En un primer capítulo estudia las formas de expresión de 
la mística paulina de Cristo. Aparecen fundamentalmente la fórmula «en Cristo», 
«de Cristo» y «Cristo en nosotros». Una vez determinadas las fórmulas y exami- 
mado el contenido místico en su amplitud o restricción se busca el significado de 
las mismas, para así llegar a conocer la esencia de la mística paulina de Cristo 
y su amplitud individual. A continuación se estudian el origen y término de esta 
unión mística con Cristo, El hombre entra en ella por el bautismo. En cuanto 
a la mística de Pablo, aunque algunos, como W. Weber, hayan visto su origen en 
la aparición del camino de Damasco, piensa que es también para él el bautismo. 
En cuanto al término, la unión mística sólo llega a su perfección cuando la 
comunión sacramental bautismal en la muerte y resurreción de Cristo se trans- 
forma em comunión ético-religiosa en la vida cristiana. 

Así ya es fácil constatar las diferencias esenciales que existen entre la mística 
paulina y la religión mistérica de los orientales y helenistas. A base de la lite- 
ratura actual sobre los cultos y misterios orientales, se ve que no se puede ver 
en Pablo ni un místico en el sentido de esos cultos, ni que tampoco recibió de 
ellos sus ideas. 

Es un estudio sereno, bien documentado, donde se sopesan las razones de 
los adversarios y se les dan respuestas en el mismo campo en que se presentan 
las objeciones.—FORTUNATO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


(65) En esta sección únicamente se hará recensión de aquellas obras que, a juicio 
de la Dirección, tengan relación con el tema de la Revista. De las demás se dará una 
breve nota bibliográfica o se anunciarán simplemente en la lista de libros recibidos. 
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H. GRAEF: The Light and the Rainbow. A Study in christian Spirituality. Lon- 


don —Westminster (USA) Longmans— The Newman Press, 1959, 22 cm... 
X + 414 p. » 


— Der siebenfarbige Bogen. Auf den Spuren der grossen Mystiker. Frankfurt a. 
M., Verlag Josef Knecht-Carolusdruckerei, 1959, 21 em., 510 p. 


Esta nueva obra de Hilda Graef no es una historia de la espiritualidad er 
sentido estricto. Pero pertenece al género que más se le acerca. Graef ha ido 
escogiendo los exponentes más representativos de las relaciones del hombre con 
Dios, a partir de los cuales recibimos una idea general de la historia de todos: 
los siglos en su dimensión espiritual: desde Adán hasta Santa Teresa del Niño 
Jesús. Señala la autora cuatro períodos bien discernibles en este proceso: Sa- 
grada Escritura, Santos Padres, Edad Media, Edad Moderna. Le disgusta que se 
haya dado tan poca importancia a los dos primeros. Por eso les dedica una ex- 
tensión igual a la de los siguientes. En la vida de los Patriarcas expone las con- 
clusiones que saca el hagiógrafo y las que sugieren los hechos. En los autores 
más recientes expone la doctrina de cada uno, sin añadir bibliografía ni largos: 
comentarios. 


La autora se dirige a seglares cultos, no a especialistas. Por eso ha procurado 
simplificar la terminología, siempre que en consecuencia no sufriese el contenido. 
Habiéndose de limitar en el número de autores, se presentaba el difícil proble- 
ma de elegir. Lo ha hecho a base de un principio: importancia en su tiempo e 
influjo en épocas posteriores. La norma parece muy aceptable. Es un libro ins- 
tructivo que se lee con gusto. Lleno de sugerencias y observaciones que nos 
agradan. He aquí algunos ejemplos: en Jacob aumenta la revelación, disminuye: 
la samtidad personal; Isaías ve mejor, pero Jeremías vive más la vida de Cristo; 
la devoción a la Humanidad de Cristo se introduce por necesidad histórica, ya 
que los bárbaros vencedores no eran capaces de entender ideas puras sobre la 
Divinidad; al introducirse la Humanidad de Cristo, las mujeres toman parte: 
en la historia de la espiritualidad, pues, las ideas agustinianas antes en curso 
les resultaban inaccesibles. 


Hay también cosas que pudieran mejorarse. Autores como Bérulle, San Fran- 
cisco de Sales, etc., habrían de haber tenido preferencia, desde luego, a un 
Caussade, a un Sam Alfonso Rodríguez, v. gr. El reproche que hace la autora a 
las historias de espiritualidad de que comienzan en la Edad Media, como si la 
Biblia, libro espiritual por excelencia, no mereciese atención ni fuese tema: 
para sus páginas, es justo. Pero ha de reconocer Graef que ella no lo ha reme- 
diado, porque el estilo de su obra no es netamente científico y en el tono de alta 
divulgación en que su obra se mueve, ya se ha hecho ese estudio con frecuencia. 


Tampoco faltan inexactitudes de carácter más particular. He aquí como en- 
juicia el empeoramiento de Santa Teresa en Becedas: «los bárbaros procedi- 
mientos de aquella época agravaron su enfermedad» (p. 311 ed. ingl.; p. 20% 
ed. alem.). No fueron los métodos de aquellos tiempos, sino los de aquella curan- 
dera. En la página siguiente de ambas ediciones tiene uma interpretación que 
creemos abiertamente equivocada. Durante sus sueños de tibieza, Teresa siente 
una continua intranquilidad y se cree la peor de todas. Graef cree descubrir en 
ello un cierto desequilibrio nervioso, lejos de su pasada enfermedad. No se ex- 
plica de otro modo cosa tan sencilla como ésta: que Teresa, a pesar de no permi- 
tirse más ligerezas que las demás monjas de su convento, se sienta más respon- 
sable. Yo pienso que la Santa tiene razón para inquietarse. Basta para ello que: 
sienta en su alma más intenso que otras lo sienten, el llamamiento divino. Esto 
es un hecho de experiericia cotidiana en la vida de las almas y en la dirección 
espiritual. 

Deseamos a Hilda Graef, cultivadora afortunada de temas espirituales, el 
exito más halagúeño de esta nueva obra suya, magníficamente presentada por 
las editoriales inglesa, americana y alemana que la editan.—FEDERICO DE S. Juan 
DE La CRUZ OCD. 
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1 SMOLITSCH: Russisches Mónchtum. Entstehung, Entwicklung und Wesen. 
988-1917. Wiirzburg, Augustinus Verlag, 1953, 22 cm.,-+506. P: 


Tímidamente llama el autor a su obra «Contribución a la historia del mona- 
cato ruso». Es fruto de quince largos años de labor paciente erizada de dificul- 
tades. Ya conocido por su obra Leben und Lehre der Starzen, Igor Smolitsch ha 
intentado en esta nueva darnos una visión de conjunto de las distintas fases 
y del desarrollo histórico del monacato en Rusia, desde sus principios, en el año 
988, año de la conversión del príncipe Vladimiro de Kiew, hasta el 1917, año 
de la Revolución. 

El reconocido éxito y difusión de la vida monacal en Rusia tuvieron en sus 
pricipios una clave: el eco y la acogida que en los recién convertidos pueblos 
de aquellas regiones tuvo la doctrina ascética del cristianismo. Portadores e 
irradiadores de cultura después, incorporada su existencia y sus actividades a la 
vida oficial de la nación, lograron los monasterios en el país de los Zzares una 
vida pujamte, más o menos según las circunstancias, pero siempre significativa 
y con una espiritualidad característica. Punto cumbre y crítico de su historia es 
el siglo XV, sea por la significación y la obra de San Sergio de Radonez, fundador 
del famoso Troice-Sergijeva-Lavra, sea por haber tomado conciencia el propio 
monaquismo en él, de la necesidad de perfilarse en cuanto institución ascético- 
<cristiama dentro de la Iglesia y de fijar los principios de un desarrollo y una 
influencia fecundos. 

Pero las interferencias del poder temporal dichas traerán consigo en los 
siglos XVI y XVII una gran crisis interna y externa a la aque contribuye además, 
desde dentro, el predominio de las ideas estatalizantes de Josif Volockij, victoria 
equivalente a la irrupción en la vida monástica de una corriente de más intensa 
unión con los intereses estatales del Reino y a la consiguiente subordinación del 
monacato al control de la autoridad temporal. Ello tuvo que traer la lógica se- 
cularización (1764). Y hasta la evidente decadencia. A lo largo del siglo XVIII el 
número de monasterios descendería de 1.201 (en 1701) a 452 (en 1810). El si- 
glo XIX contempló, sin embargo, un florecimiento por obra y gracia de fuerzas 
internas, sanas a pesar de las difíciles vicisitudes. Este florecimiento interno 
llevó además consigo una visión y una acción externa a los muros monasteriales. 
de infuencia, unión y ósmosis espiritual y ascética con el pueblo. Al comenzar 
la primera guerra mundial, el número de monasterios en Rusia era otra vez 
de 1.025. 

El autor divide este largo e interesante recorrido histórico en tres períodos: 
Comienzos y florecimiento (p. 50-118); Crisis y secularización (p. 119-382); En 
la encrucijada (p. 383-529). Algunas tablas (p. 533-538), suplementos (p. 539-542) 
y un índice onomástico de personas (p. 543-556) son el broche. El autor ha pres- 
cindido intencionadamente de historiar el monacato del sur de Rusia y el del 
Monte Athos, por haber versado ambos en circunstamcias particulares y sufrido 
infuencias especiales que requerirían un estudio aparte. 

Son sumamente interesantes los atisbos leves o las disertaciones más extensas 
de carácter ascético y espiritual que por doquiera fluyen: el capítulo (III) sobre 
la escuela ascética de Sergio de Radonez (p. 79-100), las ideas ascéticas del 
«staretz» Nil Sorskij (p. 110-114), la canonización de los ascetas rusos (p. 139-144), 
lo referente a la regla monástica (p. 246-277), la ascesis de los monjes del siglo 
XVI y XVII (p. 287-291), las obras ascético-místicas del «staretz» Artemij (p. 306- 
310), aspectos interesantes de la piedad y la ascesis monacales en el siglo XIX 
(p. 511-529), etc. Desgraciadamente, una exposición siquiera sucinta de tales pun- 
tos, sería lo suficientemente prolija como para impedírnoslo la escasez de espacio 
de que disponemos. 


Incapacitados para juzgar el libro de Smolitsch, sí quisiéramos hacer resaltar 
la abundante documentación y bibliografía sobre la que ha construido su obra. 
La simple enumeración de fuentes que se da al principio de la obra ocupa 
35 páginas de títulos, casi todos ellos rusos. Las obvias dificultades existentes 
han impedido, naturalmente, al autor consultar fuentes de primera mamo. La 
mayoría de las usadas son obras impresas. Del último período, siglos XVIII y 
XIX, ni siquiera están impresas fuentes importantísimas o se han perdido sen- 


4 BIBLIOGRAFÍa.—REVISTA DE ESPIRITUALIDAD 19 (1960) 315 
A A NN 


cillamente. Agravan la situación, lo complicado e híbrido de la historia del mo- 
nacato ruso que hace que noticias y datos se hallen difusos y mezclados en obras 
de tema extraño; la sencillez acientífica de muchas fuentes; la carencia de una 
colección de fuentes específica del tema; la irregularidad en número y calidad 
de dichas fuentes segun épocas y lugares; las circunstancias actuales desfavo- 
rables absolutamente para un estudio directo de archivos y monasterios. 

Ante estas dificultades, bien podemos asegurar que lo logrado por Smolitsch 
«es un éxito. Su libro es un manual del monacato ruso, de su historia y de su 
espiritualidad, útil y documentado y que llena —así lo ha dicho crítica com- 
petente— un vacío hasta ahora existente en la bibliografía rusa y no rusa.— 
«JUAN BOSCO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


-M. LOT-BORODINE: Un maítre de la spiritualité byzantine au XIVe, siécle, Ni- 
colas Cabasilas. Faris, Editions de P'Orante, 1958, 225 cm., XIV + 196 p. 


Es este libro una perpetuación más de la sigmificativa e importante labor de 
la desaparecida Myrrha LEot-Borodine en el campo de la teología y la espirituali- 
dad greco-ortodoxas, fruto póstumo de una vida entregada a una revelación a 
Occidente de las luces y sabiduría de Oriente. Nacida en San Petersburgo en 1881, 
su formación rusa primero y occidental después, el cultivo permanente y apasio- 
nado de los temas orientales, el contacto con grandes figuras de Oriente y Oc- 
«cidente, hicieron de ella, hasta su casi reciente desaparición, una especialista 
de relieve en historia y doctrina de la Iglesia greco-rusa. 

De su cuantiosa bibliografía, que también abarca otros temas, por encargo de 
los editores seleccionó antes de su muerte diversos estudios aparecidos en los 
'años 1935, 1936 y 1937 en la «Revue des sciences philosophiques et théologiques», 
sobre la gran figura mistagógica de Nicolás Cabasilas, refundiéndolos y com- 
pletándolos con notas posteriores. Ese es el contenido de este libro. 

Tres partes tiene la obra, que se propone resumir la doctrina sacramentario- 
«espiritual del Maestro bizantino: Entrada en el orden sacral (p. 11-58); De la vida 
en Cristo: los Sacramentos (p. 59-118); La doctrina experimental del «Amor Dei» 
(p 119-185). La primera de ellas construida sobre una de las principales obras 
«de Casabilas: Explicación de la Divina Liturgia y las dos siguientes sobre las 
"correspondientes obras entrecomilladas. 

Astrónomo, humanista, filósofo, la mayor gloria de Cabasilas es, sin embargo, 
otra: la pujanza y elevación de su doctrina teológica y espiritual, aun sin ser 
monje, ni sacerdote y permaneciendo y viviendo en el mundo, pujanza y ele- 
vación que le hicieron la figura más reveladora del gran remacimiento cultural 
y místico de la Bizancio del Trescientos. Hablando en términos generales, su 
«doctrina espiritual abarca todo el misterio divinizante de la gracia sobre el hom- 
bre y la creación, con un intenso matiz de sinérgico empirismo, de experiencia 
vivida, a base de gracia, de meditación y oración; de dinamismo voluntarista per- 
sonal y vivo, que hacen de él un verdadero «existencialista» cristiano. Inteligen- 
te, tierno, rico en imágenes, de estilo cálidamente lírico y colorista, lleno de 
sensibilidad humana, sus obras tienen también defectos: sobre todo en su com- 
posición, incoherente a veces, con digresiones, interrumpida. 

Ni servil imitador, ni simple vulgarizador, pensamiento firmemente asido a 
una estructura dogmática, pero fluído y variado, este mistagogo, psicólogo y 
espiritual sobresaliente vuelca en sus obras la experiencia de un contacto directo 
con el Creador-Arquetipo. La constante dominante en su pensamiento quedará 
siempre —a los ojos de la autora (p. 175)— su concepción tan particular de la 
mimesis Chisti y del philtron-Eros que la inspira y presupone. 

A pesar de estos y tantos otros valores personales de su obra, Cabasilas va 
siempre de la mano de los grandes Padres y escritores del pasado, Orígenes, 
Pseudoareopagita, San Máximo Confesor, San Cirilo de Jerusalén, San Ambrosio, 
San Cirilo de Alejandría, San Gregorio de Nisa, para enlazar también con las doc- 
trinas palemo-hesicastas, sin dejar de sufrir las evidentes influencias espirituales 
«lel Maestro de maestros, Simeón el Joven. 

Este libro sobre un Maestro bizantino, escrito por un alma enamorada y tran- 
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sida de Oriente, nos trae un eco de la vida y fecundidad espiritual de aquel, 
siglo XIV ortodoxo, resplandeciente con las mejores luces de Bizancio. Nos AS 
munica la emoción de un espíritu que está ahí, a nuestra misma puerta, llamando. 
Padre al mismo Padre y Madre a la misma Madre.—JuAN Bosco DE J. SACRAMEN-- 


TADO OCD. + 


Ye 


BEATA CAMILLA BATTISTA DA VARANO: Le opere spirituali. A cura di Gia- 
como Boccanera. Jesi, Edizioni Francescane, 1258, 24 cm., LIT + 455 p. 


La ocasión del quinto Centenario del nacimiento de la clarisa Beata Camila: 
Bautista de Varano, ha puesto en nuestras manos, a esfuerzos de Giacomo Boc- 
canera, esta edición de sus obras espirituales. Ya hace tres años, en «Miscellanea 
Francescana» (57 [1957] 64-69, 230-294, 333-365), nos adelantaba el editor tres 
trabajos interesantísimos, de verdadero especialista dedicado lúengos años al 
estudio de la Beata Varano, adelanto y prólogo que satisfará a cualquier curioso, 
de la edición lanzada a renglón seguido con motivo del Centenario y «ue ahora 
tenemos entre las manos. 

No se trata desde luego de una edición crítica en el sentido estricto y exhaus- 
tivo del término, pero sí es holgadamente una edición crítica de tono que podía- 
mos llamar menor, suficiente ciertamente para estudiar y saborear, con seguro: 
respaldo crítico, el tesoro de estos escritos. Tras un prólogo de Piero Bargellini 
(p. 1-X), relata Boccanera en su Introducción (p. XI-LIT) algunos detalles biográ- 
ficos de la Beata, da numerosas e imteresantes noticias sobre sus obras y puntua- 
liza finalmente los criterios usados en la edición. Viene a continuación la edición: 
de las obras, clasificadas en: Escritos autobiográficos (p. 1-124), Tratados y reve- 
laciones (p. 125-332), Cartas (p. 333-358), Oraciones (p. 359-398), Composiciones 
poéticas (p. 399-430). Se completa la edición con un Glosario o equivalencia de 
palabras antiguas (p. 431-438), Indice onomástico de personas (p. 439-444), de 
lugares (p. 445-446), escriturístico (p. 447-450), de erratas (p. 451-453) y general 
de la obra (p. 454-455). 

Hija natural de Giulio Cesare da Varano, señor de Camerino, en la: Marca ita- 
liana, Camila nace en 1458. Las delicias de una corte y uma exquisita formaciór: 
humanista llenan los años mozos de su vida, hasta que en 1481, precedida sw 
decisión de una serie de tormentos interiores, se hace clarisa en Urbino. Su padre, 
deseoso de tenerla a su lado, funda a su vez un monasterio de clarisas en su 
propia ciudad de Camerino y allí logra trasladar a su hija. La Beata se verá más 
tarde envuelta, en los comienzos del siglo XVI, por los trágicos acontecimientos 
que ensangrientan “aquellos años la historia del centro de Italia. Estrangulado su 
Padre y asesinados tres de sus hermanos a manos de los Borgias, la Beata misma 
ha de huir y refugiarse en los Abruzos, de donde volverá más tarde para morir 
en 1524. : 

Conservadas en 35 manuscritos, sus obras han logrado ediciones a centenares. 
incluso en lenguas como el danés, armenio, árabe, catalám... También son nume- 
rosas sus biografías. Y ha sido objeto de estudio por parte de autores modernos 
como Faber, Pourrat, Saudreau, Gemelli, Heerinckx, Joergensen... Escritas la 
mayor parte en un umbro delicioso, también las hay en latín, no todas gozan 
de las mismas garantías de autenticidad. De notar que el códice más importante 
que contiene sus obras se debe al calígrafo y miniaturista español. Antonio de 
España (o de Segovia), benedictino olivetano que vivió y murió en Italia y que 
fué confesor y director espiritual de la Varano. Y es curioso comprobar cómo 
la grafía del códice se resiente de la nacionalidad de su autor, que, copiando 
acaso al dictado, ha introducido, v. gr., ll por gl; ñ por gn; cia por zia; qui, que 
por chi, che, etc. (p. XLV). 

Son dos desde luego las obras más famosas y que en fuerza de su contenido 
y expresión sobresalen sobre las demás de la Beata Varano: La vita spirituale 
e [ dolori mentali di Gesú nella sua Passione. 

La primera es la fuente más rica en noticias autobiográficas y faro de: 
orientación para el resto de sus obras. Es la historia de su alma hasta los trein- 
ta y tres años de su edad. Late en toda ella un sentimiento inextinguible, un 
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estilo vivo, una capacidad de pasión, de fantasía y de realismo impresionantes. 
Dirigida a Fray Domenico de Leonessa, más tarde su confesor, es punto clave 
de la obra —de su vida y de su espiritualidad: «de qui + sequitata tutta la 
vita mia spirituale» (p. 11)— aquel en que narra el voto que hiciera de derra- 
mar una lágrima los viernes en memoria de la Pasión de Cristo, a consecuencia 
de un sermón oído en su miñez al propio Fray Domenico: «Nella fine della 
vostra santa predicazione feste [ortografía y acentuación son siempre del 
editor] una cordiale esortazione al populo per inducere le anime loro al pianto 
e memoria della passione de Cristo, pregando onniuno che almanco el venardi 
se recordasse de questa passione e buttare una lacremuccia sola sola per me- 
moria de quella, afirmando con multa efficacia che molto piú seria acetta 
a Dio et allanima piu utile quella lacrimuccia sola sola, che quanti altri beni se 
potessero mai fare ne operare [| ... ]. Si che, essendo fatta um poco pid grandetta, 
recordandome de questa santa parola, feci voto a Dio ogmi venardi volere 
buttare almanco una lacrema per amore della passione de Cristo» (p. 10-11). 

Los dolores mentales son, sin embargo, obra más conocida y, desde el punto 
de vista ascético, más importante. Más elevado su estilo que el de la Vida es- 
piritual, aunque más oscuro. Su forma es a un tiempo narrativa y dialogada 
entre «Maestro» y «Discípula». Es obra auténticamente continuadora de los tra- 
tados místicos del Trescientos sobre la Pasión de Cristo. Los dos primeros «do- 
lores» (p. 116-155) impresionan sobremanera por la forma viva y verista con 
que expone la agonía y el sufrir de Cristo en su Cuerpo Místico. Son páginas 
de lo más vívido y vibrante que sobre este tema hemos nunca leído. 

Esta devoción traspasada por la Humanidad de Cristo en su Pasión y Cru- 
cifixión, en su Corazón divino, es la fuente de su vida espiritual y mística — 
como ella misma expresa—, uno de sus temas favoritos y una de las razones 
que la encuadran de lleno en la espiritualidad de su Orden. Caen también de 
lleno en el framciscanismo la inmediatez y espontaneidad admirables de su es- 
tilo, su sinceridad y vigor, su capacidad de sensibilidad y de concreto, el tono 
«le poesía, calor, y vibración amorosa en que discurre el movimiento continuo 
e incansable que son sus obras. La formación humanística de la Beata y el 
expresivismo y colorido del dialecto completan el encanto de estas páginas 
que se leen con creciente simpatía y emoción y que tocan a veces lindes y 
aires teresianos: 

«O Patre mio, fine mo' ho balbuziato con vostra Paternitá quando per 
lettere, quando per parole datove qual cenno e indizio de quella pena che me 
fa crepare el core. Ora e gionta lora e el tempo che bisogna, al mio despetto, 
che espute tutta la corata e mostre apertamente quella oculta piaga che me ha 
giá quasi tre anni consumata questa aflitta anima meschina [... ]. O Patre mio, 
non ve recresca e non ve sia tedio de ascoltarme; perche, como un'altra 
Maddalena alli péi del bon lesú conversa, cusi alli vostri benigni paterni péi 
in terra prostrata me buto, con lacrimosa fazza, tuta de vergogna e rubescenzia 
perfusa, umilmente referiro la istoria della mia infelicissima felicita...» (p. 7). 

«E pensava e pensava e per nullo modo io me posseva contentare, né acon- 
sentire a farme sora. E retornando pure alla santa orazione, un venardl, me 
pare che fo, se mon lo dico de certo, me pusi in orazione et a quella volta fo 
fatto tale conflitto e battaglia nelllanima mia dal si al no, che corporalmente, 
per la grande “agunia, sudai, Et el libero arbitrio, el quale sempre stette in sua 
forza e vigore, allora spontaneamente, non coatto, como judice in catedra se- 
dendo a vedere la crudele battaglia, dette la sentenzia contra de me. E con 
tanto affetto e core deliberai de servire a Dio, che si bisogno fose stato de patire 
per questo el martirio, prontamente lo averia eletto, prima che me fosse vo- 
luta de tale deliberazione pentire...» (p. 23). 

«Fó una anima [es ella misma] molto desiderosa de pascerse e saziarse delli 
avenenati cibi della passione dello amoroso e dulcissimo Iesúu, la quale de 
po' multi anni, fó per mirabile sua grazia introdutta alli mentali doluri del 
mare amarissimo dello afamato suo core; la quale cusi me disse: che piu 
tempi pregó Dio che la anegasse nel mare delli soi mentali doluri, et Esso 
dulcissimo lesú se degnó per sua pietá e grazia, non una volta, ma piú e 
piú volte, introducerla in esso amplissimo mare...» (p. 146-147)... 
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La edición va acompañada de abundantes notas al pie de página. El mismo 
editor reconoce que han sido frecuentes, no obstante sus desvelos y esfuerzos 
en la corrección, las erratas tipográficas. Habría aumentado la practicidad del 
manejo del volumen si se hubiese dotado a sus páginas del encabezamiento 
oportuno que nos indicase no sólo el número de la página, sino además la 
obra a que pertenecen.—JuaN Bosco DE J. SACRAMENTADO, OCD. 


G. VALLEJO, O. C. D.: Fray Luis de León. Su ambiente. Su doctrina espiritual. 
Huellas de Santa Teresa. Calí (Colombia), El Carmen, 1959, 21 cm., 283 p. 


El propósito del joven autor es dar una exposición sintética de la doctrina 
espiritual de Fray Luis de León. A pesar de la abundante literatura inspirada 
en la vida y obras del maestro salmantino, faltaba um estudio sereno, amplio 
y cronológico de su doctrina espiritual. Y sin embargo, su conocimiento es 
imprescindible para apreciar en su justa dimensión la figura del gran agustino. 

Al estudio de la doctrina espiritual, que constituye la parte central del libro, 
preceden tres capítulos preparatorios. En el primero se estudia el ambiente; 
en el segundo la aparición de sus escritos y en el tercero las fuentes doctrina- 
les de su pensamiento. El P. Gustavo no aporta nuevos y sensacionales des- 
cubrimientos en este campo, ni era su intención, pero hay que concederle una 
maestría no comúm en el manejo de los numerosísimos estudios existentes para 
trazar un cuadro sobrio, exacto, y utilísimo para entender el resto de la obra. 
El estudio de las fuentes del pensamiento de Fray Luis no está más aue esbo- 
zado. La conocida sobriedad de citas, si se exceptúam las de la Sagrada Escri- 
tura, y la tendencia del Maestro a asimilar y renovar según su genio personal 
cuanto tocaba, hacen muy difícil tal estudio, útil, desde luego, para determinar 
los límites de la originalidad de Fray Luis, pero no absolutamente necesario 
para entender su doctrina. 

Los capítulos IV, V y VI forman parte principal de la obra, estudiando 
cronológicamente la doctrina espiritual del maestro agustino, antes de su pri- 
sión (c. IV), desde su prisión hasta la segunda edición de Los nombres de 
Cristo (Cc. V) y desde la segunda edición de dicha obra hasta su muerte (c. VI). 
División esta muy acertada e inteligente, porque se funda en dos hechos de im- 
fluencia capital en la maduración del espíritu de Fray Luis, reflejada luego en 
sus escritos: la prisión en las cárceles de la Inquisición y el contacto con las 
obras de Santa Teresa y la espiritualidad de sus hijas. La prisión de Fray Luis 
se ilumina de luz nueva cuamdo, además de los infolios del proceso, de su 
parte jurídica, se mira hacia dentro y se comprueba el enriquecimiento de su 
espíritu en medio del dolor. Las huellas teresianas, por su parte, son evidentes 
en el último período de su vida. Y así tenía que ser, dada la riqueza espiritual 
que las obras de la Madre contienen y el espíritu de simpatía y reverencia con 
que el Maestro las tomaba en sus manos. No pequeño mérito del P. Gustavo 
ha sido el de esclarecer este influjo y haber puesto en su debida luz el modo 
de comportarse de Fray Luis en la preparación de la edición Príncipe de las 
obras de la Doctora Mística. 

En resumen, creemos que la obra del P. Gustavo, a pesar de algunos de- 
fectos de menor monta en la composición y en la impresión, constituye una 
seria aportación a los estudios luisianos, utilísima para um conocimiento inte- 
gral de esta gran figura del Siglo de Oro español.—URBANO DEL N. Jesús OCD. 


VBLE. DOMENICO DELLA MADRE DI DIO: Traccia della divina misericordia 
per la conversione di un peccatore. (Memorie autobiografiche.) Brescia, Mor- 
celliana, LOS MO NCMAS IS 


Es frecuente en hombres polifacéticos el que por contingencias históricas 
deje una de sus actividades en la penumbra las restantes, por muy dignas que 
sean de la notoriedad e incluso de la inmortalidad. 

Tal acontece con el Venerable Padre Domingo, Pasionista. Sus actividades: 
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como apóstol de Inglaterra, a mediados del siglo pasado, su acusada presencia 
en el denominado «Movimiento de Oxford», y singularmente el haber recibido en 
el seno de la Iglesia Católica a personajes tan distinguidos como el doctor Del- 
gairns, Lord Jorge Spencer y al futuro Cardenal Newman, que reconoce en 
nuestro Venerable «una fuerza de atracción irresistible», han dejado en la pe- 
numbra sus facetas de predicador, superior, escritor y casi la de santo. 

Concretándonos aquí a la de escritor, la Sagrada Congregación de Ritos hubo» 
de examinar mo menos que 113 obras suyas —las más de ellas relativamente 
extenmsas— Clasificadas por secciones en la siguiente forma: 6 de filosofía, 
6 de teología, 6 de pedagogía, 14 de apologética, 24 de ascética y biografía, 6 de 
miscelánea y 134 cartas. ! 

De ellas se publicó, a raíz de la muerte del siervo de Dios, una Mariología, 
traducida al francés con el título de Excellence de Marie et de son culte, dos 
volúmenes de XXXVI + 335 y 355 páginas (Tournai, 1852). 

Posteriormente, en 1877, vió la luz en Roma L'anima fedele, a la que guían 
Jesús y María em la consideración de los misterios de la vida y pasión de Je- 
sucristo. 

Es al cabo de un siglo cuando se va comprobando los tesoros de ciencia 
sagrada, experiencias místicas y fina psicología encerrados en tan numerosas 
obras, de las cuales ya habían hecho los censores de la Sagrada Congregación 
de Ritos elogios muy encomiásticos. 

Actualmente viene publicando con mucha aceptación la revista italiana de 
pasiología «Fonti vive» un amplio comentario al Cantar de los Cantares. Co- 
menzada su publicación en 1955, estaba todavía en el capítulo V a fines del 
pasado año. 

Reciente es también la publicación de Il gemito della colomba; apare- 
cido en el volumen II de «Archivio Italiano per la Storia della Pietá» (p. 119- 
167). Comprueba el autor los indecibles padecimientos que causa el amor divino: 
en las almas llamadas «a la más encumbrada unión con Su Divina Majestad, aue 
no se consigue en la presente vida sino sobre el Calvario, donde las puras 
palomas son crucificadas con Jesús, con Jesús abamdonadas, con Jesús muertas 
y con Jesús sepultadas, para después resucitar con su divino Amante». 

A estas recientes publicaciones sigue ahora la de Traccia della divina 
misericordia... El aparecer en la colección «Fuochi», dedicada a recoger autén- 
ticas joyas de la literatura cristiana, parece ya indicar su relevante mérito. 
Constituye uno de los primeros escritos del esclarecido polígrafo pasionista. 
Comemzados sus estudios eclesiásticos a la edad de veintitrés años, todavía no 
había cumplido los treinta cuando lo compuso a vuela pluma en 1822, duramte 
unos ejercicios espirituales. Como indica su propio título, tiene carácter es- 
trictamente autobiográfico. Está redactado a impulsos de cierta fuerza superior 
irresistible que le obligaba a manifestar las inefables misericordias del Señor 
en lo que él denominaba «mi conversión» y el llamamiento a la vida religiosa. 
Luchando entre la gratitud a Dios y el temor. a las infiltraciones de la vanidad, 
hubo de vencer su indecisión el director espiritual, obligándole a redactar estas 
páginas. 

En ellas se revela toda la belleza y elevación de su alma. Nada de amane- 
ramiento ni empaque literario. Vuelca con toda ingenuidad y sencillez los sen- 
timientos que laten en el fondo de su corazón, 

La elevación y variedad de esos sentimientos, a una con el dramatismo 
en que con frecuencia culminan, es lo que comunica sumo interés a estas pá- 
ginas. Impresiona particularmente el realismo con que describe los efectos de 
un amor romántico hacia uma buena pero no agraciada campesina, apuntando 
que «me veía de tal suerte encadenado, que de habérseme colocado en la al- 
ternativa de tener que abandonarla o perder a Dios eternamente, sin vacilar 
un momento hubiera elegido perder a Dios, pareciéndome que aún en el in- 
fierno sería feliz con tal de tenerla en mi compañía» (p. 31-32). 

Se deja entender el dramatismo de la lucha que hubo de sostener para rom- 
per tan fuerte lazo y para superar otras muy graves dificultades antes de 
abandonar el mundo y consagrarse a Dios en la vida religiosa. 

Cabe descubrir en estas páginas de fuego un itinerario espiritual perfecta- 
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mente trazado y paso a paso recorrido. Es muy significativo el aque ya en los 
primeros momentos de su vida religiosa recibe Domingo luces bastante claras 
acerca de su futuro apostolado en Inglaterra. Aparecen tanto más significativas 
esas luces cuanto que su condición por entonces era la de hermamo lego, ya 
que no pasó a la condición de clérigo sino unos meses después de comenzado el 
noviciado. : y 

Puede verse en dos Apéndices colocados al final de esta obrita cómo se 
«esclarece más adelante este divino llamamiento, teniendo Domingo por segu- 
rísimo que se extenderían a Inglaterra sus actividades apostólicas. 

Bien se deja entender el subidísimo interés de este opúsculo, tanto en su 
aspecto místico como en el histórico. 

En el Prefacio con que lo encabeza el P. Federico dell'Addolorata, cifra su 
interés teológico-psicológico en que constituye un episodio añadido al tratado 
“agustiniano De natura et gratia, por describírsenos en toda su grandeza épica 
la lucha entre las resistencias de la primera y los irresistibles atractivos de la 
segunda. Hay en cada una de estas páginas un aliento agustiniano aue subraya 
y embelesa, Tras la primera conversión, que culmina en el ingreso de Domingo 
en religión, llega la segunda, en la que al decisivo triunfo de la gracia sigue 
la serenidad y paz gozosa de quien ha dado con la vena caudalosa de los únicos 
'bienes saciativos del alma. 

Conservado hasta el presente el original de este opúsculo en el archivo pro- 
wincial de los Pasionistas de Recanati, podrán ya saborearlo a su placer los 
encariñados con los estudios místicos y autobiográficos.—BASILIO DE S. PABLO CP. 


VARIOS: Karmel. Gesetz und Geheimnis. Kóln, Wienand Verlag, 1959, 21 cm., 
19 Tp; 


En el 750 aniversario de la Regla carmelitana, dada en 1209 a los solitarios 
del Monte Carmelo por el Patriarca San Alberto de Jerusalén, promovió el Car- 
melo femenino de Colonia la publicación de una obra conmemorativa del aconte- 
cimiento. La iniciación pronto ganó adeptos y fueron en breve ambas ramas del 
'Carmelo, Calzados y Descalzos, de las provincias alemanas y holandesas, quienes 
prepararon estas páginas conmemorativas sobre la Regla y el misterio del Car- 
melo, con ánimos de profundizar en su espíritu. 

El libro, concebido como obra de divulgación y obsequio, no inteñta ni 
pretende lo cimentado y científico de otras obras y de otros comentarios a la 
misma Regla. Intenta únicamente presentar y hacer conocer, conducir al lector 
al saboreo de un sentimiento del misterio peculiar de Carmelo. Con el aliciente 
de que son todos, Calzados y Descalzos, religiosos y religiosas, los que hacen 
acto de presencia en estas páginas, en una colaboración precisamente no fre- 
cuente y, por lo mismo, tanto más meritoria y deseable. 

Prologado por el Cardenal Dópfner, de Berlín, titular de la iglesia carmeli- 
tana romana de Santa María de la Scala, comprende la obra cuatro partes: La 
ley del Carmelo; Carmelo e intimidad divina; Carmelo y Apostolado; El Car- 
melo y nuestro tiempo. A la primera parte pertenecen las siguientes colabo- 
raciones: La Regla de los Carmelitas. Una traducción alemana de la Regla; 
La Regla de los Carmelitas y los tiempos modernos; La Regla y su destino; 
El ideal carmelitano y San Elías. A la segunda: María, fin del Carmelo; Juan 
Soreth y su Obra; Teresa de Avila y su Reforma. A la tercera: El Carmelo 
y la conservación de la fe; El Carmelo y la propagación de la FOSA la cuarta: 
El gran amor de la pequeña Teresa de Lisieux; Formas de vida carmelitana; 
Grandes figuras del Carmelo: Edith Stein, Tito Brandsma, Joaquina de Vedruna. 
la santa carmelita más reciente. Completan el conjunto noticias sobre el hábito 
y denominación distintas de los dos ramas carmelitanas, notas, índices nueve 
reproducciones fotográficas y 18 tablas. El equipo de colaboradores está diri- 
gido por los RR. PP. Adalbert Deckert, O. Carm. y Otho Merl, O. C. D. 

La orientación de los trabajos toma naturalmente a trechos cauces y matices 
vreferentemente germánicos con prevalencia de figuras y acontecimientos de 
interés para el Carmelo alemán. No pueden dejarse de reconocer las ventajas 
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de estos criterios, que darán a conocer más y más al público alemán los frutos 
concretos que en Alemania el Carmelo ha producido. Pero por otra parte hay 
que reconocer que el Carmelo es mucho más rico y que eminentes figuras de 
su historia, en letras y santidad, antiguas y modernas, han quedado por com- 
pleto al margen de estas páginas, Es encomiable en la obra la dignidad y de- 
licadeza con que se han orillado o tratado habituales y sempiternos puntos de 
fricción. Para la segunda edición es de esperar la corrección de obvias erratas 
de imprenta que por ser tales no señalamos. 

La Virgen del Monte Carmelo haga que sea este un primer eslabón de cola- 
boración que conduzca a sus hijos a nuevas y fecundas obras en unidad de 
acción y espíritu.—WoLFGANG A S. THERESIA OCD. 


EINE KARMELITIN VON LE PAQUIER: Lebendiger Karmel. Vom Leben der 
Karmelitinnen. Freiburg in der Schweiz, Paulus Verlag, 1959, 17'5 cm., 184 p. 


Este libro es el volumen tercero de la colección «Ordenes de la Iglesia» que 
edita en Suiza el P. Dominikus Planzer, O. P., y que tiene por fin dar a conocer 
la historia, la naturaleza y la actividad de las Ordenes y Congregaciones más 
significativas de la actualidad, sobre todo en países de habla alemana. 

Cuatro partes comprende el libro: La historia del Carmelo (p. 11-61); Santos 
y grandes figuras del Carmelo (p. 62-96); La Regla del Carmelo. Espíritu y vida 
(p. 97-140); La vida diaria de las Carmelitas (p. 141-161). Se dan tres apéndices: 
El Carmelo hoy (Estadísticas) (p. 162-163); Bibliografía (p. 164-174); Notas de 
la obra (p. 175-184). La lectura corre placentera por todas estas págimas: por la 
síntesis fácil de la parte histórica; por la descripción de vida y obra de los 
dos Reformadores Teresa de Jesús y Juan de la Cruz, de Teresita del Niño Jesús, 
Isabel de la Trinidad y Edith Stein; por la pintura viva y precisa del espíritu 
de la Orden, con sus características de silencio, soledad, trabajo, penitencia y 
mortificación, oración, marianismo, espíritu de Iglesia; por la amenidad y el 
aliciente de la narración de la vida concreta y diaria de las Carmelitas, desde 
su ingreso hasta su sepultura. 

Es natural que la brevedad del libro comporte ciertos defectos. Hay muchas 
figuras de la Orden que merecían una mención tanto o más que otras aquí 
recogidas. En general, lo perteneciente a porciones muy importantes de la 
Orden, v. gr., el Carmelo español, sufre omisiones motables. Nada se dice ,por 
ejemplo, de sus misiones cuando de ellas se habla. En la Bibliografía es casi 
sistemática la omisión de la abundante producción de lengua española, que se 
ve reducida a tres o cuatro títulos. A su lado figuran centenares de títulos en 
otras lenguas, de menos significación e importamcia que muchas obras sobre 
la Orden publicadas en España, Lo mismo sucede con la enumeración de las 
revistas de la Orden: hay muchas más importantes que «Terra Carmeli» y 
«Skapulier» y que merecían al menos una mención (cfr. p. 52). Los conventos 
de la Provincia de Castilla la Vieja no son 18, sino 21 (p. 162). 

Nos hemos permitido estas breves correcciones con el mejor deseo de con- 
tribuir a una mejoría de ciertos aspectos de la obra en futuras ediciones. Leben- 
diger Karmel es, con todo, un elemento muy apropiado para dar a conocer 
a la Orden y un libro ideal para ser puesto en manos de aquellas almas que, 
sintiendo las llamadas de lo Alto, ansíen conocerla e iniciarse en su vida y 
en su misterio.—WoLFGANG A S. THERESIA OCD. 


T. BRANDSMA, O. CARM.: Das Erbe des Propheten. Geist und Mystik des Kar- 
mel. Kóln, Wienand Verlag, 1958, 21 cm., 86 p. 


El subtítulo, Espíritu y mística del Carmelo, dice bien claro que se trata 
de un libro que estudia la fisonomía peculiar del Carmelo. Editor y preparador 
de la edición alemana es el P. Cristóbal Verhallen, O. Carm., compañero de 
conventualidad durante muchos años del P. Brandsma. También es él el autor 
del apéndice biográfico que retrata la vida y la obra del Carmelita holandés, 
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Profesor de la Universidad de Nimega y mártir del nacismo en Dachau, titulado: 
Las campanas del Carmelo llaman al mundo (p. 73-86). y 
Contenido del libro son las conferencias dades en inglés en 1935 en la Uni- 
versidad Católica de Washington y editadas en Chicago el año siguiente bajo 
el título de Carmelite Mysticism. En 1955 tuvieron nueva edición en Londres- 
Dublín con otro título: The Beauty of Carmel. Y para, las fechas en que hace- 
mos esta recensión, el libro ha logrado ya su segunda edición alemana. Son 
nueve capítulos que recogen en visión histórica el ideal y espíritu del Carmelo. 
Dos circunstancias hacen el libro especialmente digno de atemción: una, 
la precisión y fidelidad con que el autor se apoya en las fuentes, y otra, el peso 
de su autoridad que ilumina y fundamenta aseveraciones que a veces pueden 
aparecer nuevas y atrevidas. Pero esa su autoridad de mártir y profeta, que 
ya está ante el trono de Dios y que también mos ha legado una herencia, com. 
pensa de sobra los atrevimientos y novedades que incorpora en su obra. 
Profundamente agradables resultan las páginas dedicadas a San Juan de la 
Cruz, llenas de espíritu de veneración, de fraternidad y armonía y el estudio, 
que hace del Santo de Fontiveros como «Doctor Místico mariano». Del todo 
significativa la expresión que encabeza el primer apartado de este capítulo, 
referida al Reformador: «No fué signo de contradicción, sino de unidad» 
(cfr. p. 50-58). Quizá pertenezcan a lo que de más hermoso y conciliador entre: 
Calzados y Descalzos se haya escrito nunca.—WoLFGANG A S. THERESIA OCD. 


G. RUSSOTO, O. H.: Spiritualita ospedaliera. Roma, Marietti, 1958, 215 cm. 290 p.. 


En tres partes divide el P. Russotto su obra. Precede una introducción en 
que se expone la terminología, escuelas de espiritualidad, espiritualidad hos- 
pitalaria, fuentes, método y utilidad. 

En la primera parte, titulada San Juan de Dios, bajo el título Cuestiones 
Preliminares se estudian las fuentes, los libros ascéticos, el Beato Juan de 
Avila y las cartas. A continuación las características de la espiritualidad del 
Santo. Espiritualidad fuerte, misericordiosa, contemplativa y activa, apostólica 
y alegre. Como bases de esta espiritualidad se señalan, el amor de Dios, la 
Pasión de Jesús, el renunciamiento y despojo total y la devoción a María. Siguen: 
después varias enseñanzas. 

En la segunda parte bajo el epígrafe: Las Constituciones de la Orden, se: 
estudian éstas, comenzando por las del Hospital de Granada de 1585, las pri-. 
meras para toda la Orden, de 1587, las de 1589, 1596, 1616 y 1926. 

La tercera parte está dedicada a las Cartas de los Generales de la Orden. 
Después de la conclusión final sigue una amplia bibliografía de la espiritualidad 
dé la Orden, dividida por siglos, del XVI al XX. Indice de nombres, analítico 
y general. 

Presenta esta obra el P. Paul Philippe, O. P., Comisario del Santo Oficio, 
fundador y presidente honorario del Instituto de Espiritualidad del Pontificio 
Ateneo «Angelicum» de Roma. Perfecto conocedor de la vida de los Hermanos: 
de San Juan de Dios y. especialista en Espiritualidad, su testimonio es de mayor 
excepción. Transcribimos el juicio que al mismo le merece y que también es 
el muestro, junto con los motivos en que se apoya. «I miei contatti con i reli- 
glosi dellOrdine in Francia per cinque anni continui, la confidenza che mi 
hanno dimostrato facendomi penetrare nell'intimo della loro vita conventuale 
e apostolica, e, d'altra parte, i vemti anni d'insegnamento all'«Angelicum», con- 
secrati allo studio comparato delle varie spiritualitáa cristiane, mi permettono 
di considerare la presente opera come la pid fedele espressione della spiritua- 
lita del'Ordine Ospedaliero di S. Giovanni di Dio e, oso dirlo, come un modello. 
del genere». Ñ 

Por nuestra parte sólo añadiremos que quizá no estén todos de acuerdo con 
el P. Russoto cuando en la introducción nos habla de Ascética y Mística y de 


las mutuas relaciones entre ambas. Pero en ningún modo resta méritos a su 
obra.—PEDRO DE LA INMACULADA OCD. 
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J. NEPOTE SILVANO, Obispo XLIV de Jerusalén: Libro de la Institución de los 
primeros monjes. Madrid, 1959, 17 cm. 


Creemos qu es un verdadero regalo el que nos hace el P. Valentín de San 
José con la traducción al castellano de esta obrita, por más que algún censor 
creyese que no debía editarse por no ser obra para el ambiente de nuestros 
días. Como todas las obras de hondo contenido espiritual es de nuestros tiem- 
pos y de todos los tiempos, que siempre estarán más necesitados de esta clase 
de manjares que de filosofías y literaturas muchas veces venenosas. 

Tratando sóló de presentar la traducción de esta obrita, prescindiremos de 
rodearla de un aparato crítico del que el traductor prescinde con toda inten- 
ción y acaso con mucho acierto, dada la que suponemos ha de ser la mayoría 
de sus lectores. 

Un poco oscuros son los orígenes de este libro. Lo más probable parece 
que se remonta a fines del siglo XI o principios del siguiente. Lo incomtestable 
es el gran influjo que ejerció en la espiritualidad de la Orden, en la aue fué 
el principal libro de lectura espiritual, como nos dice con mucha razón el doc- 
tísimo P. Wessels, Carmelita Calzado. Y con no menos razón y justeza lo llama 
el P, Crisógono «auténtica expresión del primitivo espíritu de la Orden». 

Lleva añadida el librito la Carta de San Cirilo de Jerusalén, Tercer Prior 
General del Monte Carmelo, que es un trabajito del corte y sabor de la /ns- 
titución. 

Hemos de dar gracias al P. Valentín por el trabajo que se ha tomado en 
hacer esta traducción para que así puedan deleitarse en su lectura nuestros 
religiosos y religiosas. 

Como el traductor no ha prentendido en su meritorio trabajo más aue darnos 
a conocer en castellano obra tan digna de ello, no queremos entrar en análisis 
de otra clase, pues ha logrado muy bien su pretensión.—EvARISTO DE LA V. DEL 
CARMEN OCD. 


A. SALUCIO, O. P.: Avisos para los predicadores del Santo Evangelio. Barcelona, 
Juan Flors, 2959, 17'5.cm., 264 p. 


Precede a esta breve obrita (89 p.) del P. Agustín Salucio un amplísimo es- 
tudio preliminar (126 p.) del P. Alvaro Huerga, que es quien ha preparado la 
edición. Se utiliza para la misma el manuscrito 69 de la Biblioteca Provincial 
de Córdoba y el 8.103 de la Biblioteca Nacional de Madrid. 

Sirve de base para la edición el manuscrito de Córdoba, si bien a veces el 
P. Huerga sigue por más verosímil la lectura del manuscrito de Madrid. El 
de Córdoba figura en la edición como manuscrito A y el de Madrid como B. 
Dos apéndices y un índice onomástico cierran este volumen. 

El primer apéndice son dos trozos del manuscrito B, y aue no se encuentran 
en el manuscritó de Córdoba: Condiciones del predicador del Evangelio, y el 
Tú y las reprensiones en el púlpito. El apéndice segundo lo forman tres ser- 
mones del P. Salucio. Semón del Domingo de Ramos (p. 226-236). Sermón del 
II Domingo después de Pascua (p. 236-242) y un sermón predicado en Córdoba 
en las honras fúnebres de Felipe II (p, 243-256). 

La edición del P. Huerga es esmerada. Se podría decir que este tomo es 
más suyo que del P. Salucio. Tan puntualizadora y exhuberante es su docta 
Introducción.—PEDRO DE LA INMACULADA OCD. 


Actas del Congreso Nacional de Perfección y Apostolado. Vol. Il: Sesiones del 
Clero Secular. Madrid, Coculsa, 1957, 24 cm., 855 p. Vol. III: Sesiones Gene- 
rales de la Sección de Religiosos. Madrid, Coculsa, 1958, 24 cm., 1.179 p. Vol. IV: 
Religiosos (Sesiones particalares). Religiosas, Institutos Seculares. Madrid, 
Coculsa, 1959, 24 cm., 1.022 p. 


Ya se hizo en esta misma revista (18 [1959] 80-81) la presentación del volu- 
men 1 de las Actas del Congreso de Perfección y Apostolado. Ahora con satis- 
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facción sincera la hacemos de los tres volúmenes restantes, ratificando la ex- 
celente impresión causada por el Congreso mismo y por su primer volumen. 

Presenta el segundo volumen, que está dedicado a las sesiones del Clero se- 
cular, el Excmo. Sr. Obispo de Solsona, Secretario del Episcopado. Nos resume 
en unas frases el fin que el Congreso se-propuso y que ha sido alcanzado ple- 
namente: «el estudio con sinceridad y lealtad de todos los temas que hoy in- 
teresan para conseguir la renovación de la vida sacerdotal y religiosa y para 
adaptar el apostolado a las mecesidades presentes» (vol, I, p. 7). Todas las reali- 
dades que se presentan en la hora presente y todas las inquietudes por ellas 
suscitadas, han sido estudiadas con vistas al futuro y con clara visión y cora- 
zón abierto. K 

Es imposible anotar todos los temas tratados, pero salta a la vista que han 
sido tratados en busca de una mayor eficacia de los medios de perfección y 
apostolado. Todo ello bajo el signo de la unión, que debe prolongarse en obras 
de cooperación. 

Se han estudiado los problemas que el ambiente plantea al clero secular y 
religioso, en orden a su santificación personal y a la eficacia y amplitud de su 
apostolado. Problemas de índole imterna: problema vocacional, selección y for- 
mación de los aspirantes al sacerdocio o a la religión. Problemas de estructura, 
votos, reglas, autoridad, etc. 

Proyección de la espiritualidad hacia fuera; los nuevos medios de apostola- 
do; cine, radio, televisión, etc.; ambientes en que ha de desarrollarse la labor 
sacerdotal, medios intelectuales, apostolado social, de la enseñanza, sanitario; 
cooperación de los seglares a esta labor, A. C.; OO. TT., etc. 

Como se puede observar por estas rápidas indicaciones, apenas queda fuera 
de estudio tema que sea digno de mención. Tenemos una verdadera enciclope- 
dia en estos volúmenes, donde se puede encontrar para cada uno de los probie- 
mas que surjan en nuestro camino una orientación precisa y detallada. 

Haciendo relación a alguna de las ponencias más imteresantes desde el pun- 
to de vista de la espiritualidad, tendremos que hacer resaltar: La perfec- 
ción sacerdotal, por el M. I. Sr. D. Joaquín Goicoecheaundía (vol. II, p. 9-42). 
En ella se nos exponen los fundamentos de la perfección sacerdotal. La ordena- 
ción sacerdotal y la identificación con Dios son los primeros principios de toda 
santidad sacerdotal, santidad que está condicionada a una función social. No se es 
sacerdote para salvarse, sino para salvar a los demás. La salvación personal 
debe estar garantizada por el hecho de ser sacerdote. 

Otro tema interesante y tratado con auténtica precisión es el de los directo- 
res espirituales (vol. II, p. 246-268). En la primera parte se exponen los problemas 
referentes a la formación de los mismos, que son piezas clave en todo semina- 
rio y casa de formación; su formación espiritual, intelectual y técnica. En la 
segunda, la labor que ha de realizar en la formación progresiva del aspirante; 
en las Humanidades, cursos de Filosofía y Teología. 

En el vol. 11I tenemos la agradable sorpresa de la ponencia del P. A. García 
del Moral, O. P.: Valor contemplativo de los votos (p. 75-79). Siehdo la contem- 
plación la mirada quieta y sosegada de una verdad, «los mejores ambientes para 
un espíritu contemplativo» serán los que proporcionen sosiego y tranquilidad 
en mayor abundancia (p. 79) Nada mejor que los votos para conseguirlo, pues 
nos apartam del desasosiego e intranquilidad que nos producen las necesidades 
más o menos urgentes, que están satisfechas por una vida en común, posible 
sólo mediante los votos. Ellos proporcionan principalmente un ambiente esta- 
ble continuo, necesario para la contemplación. 

Hay temas como Silencio y mortificación (p. 461-474), tan combatidos hoy, 
pero que no han perdido vigencia. La obediencia con los problemas de última 
hora a ella anejos también es estudiada, exponiéndose y matizándose puntos tan 
del día como obediencia y libertad (p. 236-238), obediencia ciega (p. 224-32). 

No son olvidadas tampoco las monjas de clausura. Se estudian sus problemas, 
se buscan las causas y la mejor manera de soluciomarlas. 

Un índice analítico al fin del vol. IV, muy útil, hace más asequible todo el 


abundante caudal acumulado en los cuatro volúmenes y facilita una consulta 
rápida sobre materias determinadas. 
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Creemos que, sin caer en el tópico (de ello nos salva la excelencia de la doc- 
trina y la amplitud de los temas) podemos recomendar su lectura a todo sa- 
cerdote secular o regular, para que comtraste sus opiniones o encuentre una 
manera de solucionar correctamente sus ansiedades e inquietudes.—CECcILIO DE 
LA VIRGEN OCD. 


VARIOS: Proceedings of the 1957 Sisters'Institute of Spirituality. Notre Dame 
(Indiana), University of Notre Dame Press, 1958, 23 cm., XI + 387 p. 


Este valioso volumen recoge las lecciones del cursillo de espiritualidad del 
verano de 1957 para superioras y maestras de novicias ofrecido por el Departa- 
mento de Religión de la Universidad de Notre Dame, Indiana. La finalidad de 
estos cursillos, nos dice el prologuista, es proveer a nuestras florecientes comu- 
nidades religiosas de hermanas de un más profundo y claro conocimiento de 
los principios teológicos y canónicos básicos para la vida religiosa. Pero su uti- 
lidad se extiende también a los religiosos que pueden aprovecharse de las in- 
quietudes que deja la lectura de este examen teórico y práctico de nuestro apos- 
tolado actual. Virtudes y defectos son analizados con un espíritu constructivo y 
sincero, con miras a una mayor eficacia en el apostolado y santificación perso- 
nal. Los seis estudios de que se compone el presente volumen están ordenados 
de una manera sistemática. 


Abre el volumen el Rev, Louis J. Putr, C. S. C., con La Teología del Apos- 
tolado. Expuestas la misión de Cristo y de la Iglesia en el siglo xx, pasa a estu- 
diar la misión «apostólica» del pueblo de Dios, no sólo como nota de la colecti- 
vidad, sino de cada miembro. Al hablar del apostolado de las religiosas, tanto 
personal como institucional, aboga por um apostolado más perfecto en el terreno 
profesional, para que la conducta y competencia convenzan. Las conversacio- 
nes serán una derivación. La auténtica espiritualidad apostólica debe salvar tres 
defectos: angelismo, sacramentalismo y fariseísmo. Concluye con un análisis 
sobre la situación y necesidad del apostolado seglar, afirmando que los sacerdotes 
y religiosos tendrán que adaptar en parte su vida a las nuevas exigencias del 
apostolado seglar. 


Sobre los Recientes Decretos de la Santa Sede en relación con el apostolado, 
escribe el Rev. Elio Gambari, S. M. M. Mención especial merece la parte dedi- 
cada a la formación para el apostolado, Elementos, cualidades y duración de la 
formación son estudiados a la Juz de los últimos documentos pontificios. Las di- 
ficultades y medios del apóstol para realizar un apostolado ideal son abordados 
por el Rev. Charles Corcoran, C. S. C., en el estudio sobre el Apostolado como 
medio de santificación. 


Un cuarto estudio, Apostolado de la enseñanza, por Sister Mary Emil, I. H. M., 
profundiza sobre diversos problemas de la enseñanza actual y necesidades de 
un mañana próximo. 


Apostolado del hospital y trabajo social es el tema desarrollado por el Reve- 
rendo Johm J. Lazarshy, O. M. I. Estudia la posición de los hospitales católicos 
en la vida social y sus posibilidades apostólicas. Hace excelentes observaciones 
sobre el personal de un hospital servido por religiosas y una sana pero dura 
crítica del mismo, recogiendo observaciones de la calle. Creo particularmente 
interesantes las páginas dedicadas a la preparación profesional y humana del 
personal del hospital. 

Concluye el volumen con Apostolado de la Catequesis y trabajo misional, 
por el Rev. Johannes Hofinger, S. J. Discurre sobre los nuevos métodos de re- 
novación catequística. Formación y enseñanza en el noviciado y después. Críti- 
ca de la enseñanza actual, inclusive para sacerdotes. 

En este volumen el lector encontrará um excelente tratado sobre el aposto- 
lado y las religiosas un estudio y una meditación para orientar su vida apostó- 
lica.—JuAN VICENTE DE Jesús María OCD. 
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C. PEPLER, O. P.: Sacramental Prayer. London, Bloomsbury, 1958, 19 cm., 148 E 


Este libro del P. Pepler es la agrupación de nueve ensayos publicados en di 
versas revistas y agrupados en el presente volumen, en nueve capítulos, como 
introducción al temario Oración Sacramental. Demuestra que la oración nunca 
debe ser un asunto aislado y personal. Toda oración, aun privada, se une con 
la Oración de la Iglesia. Del mismo modo la oración oficial de la Iglesia debería 
ser una fuente de vigor e inspiración para cada cristiano. Recorriendo algunos 
sacramentos y otros diversos medios de muestra santificación, el autor nos mues- 
tra su contenido espiritual y litúrgico combatiendo una piedad ritualista, sin 
vida, cuando no una errónea formación cristiana.—JUAN VICENTE DE Jesús 
María OCD. 


VARIOS: Le Cotur du Christ et le désordre du monde. Le Puy, Xavier Mappus, 
1958, 19 cm., 190 p. 


La devoción al Sagrado Corazón, ¿habrá ya cumplido su destino? Muchos 
no han comprendido la reciedumbre de esta devoción. Para ellos y para todos 
publicó Pío XII la encíclica Haurietis aquas. En ella afirma terminantemente: 
«No dudamos en afirmar que el culto al Sagrado Corazón de Jesús es la escuela 
más eficaz de la caridad divima, de esa caridad que debe ser el fundamento es- 
table del reino de Dios en los individuos, en las familias y en las naciones», Ese 
fundamento estable debe faltar porque nos encontramos con un hecho concreto: 
en el mundo reina el desorden, desorden que se traduce en guerras y revolu- 
ciones, pero también en la injusticia persistente y en la desmedida diferencia 
de clases. Su causa es interior, el desorden es el fruto amargo del pecado del 
mundo, el pecado del mundo es el resultado de los pecados personales y la fuen- 
te de todo pecado personal es el egoísmo. Por lo tanto, hay que acudir a esa 
caridad que es el fundamento estable del reino de Dios y cuya mejor escuela es 
el fulto al Sagrado Corazón. 

Así el culto al Sagrado Corazón deja de ser devoción-receta sensiblera de las 
almas atribuladas y adquiere las dimensiones de verdadero culto, central en el 
cristianismo. 

Para extender e ilustrar estas ideas se publica este libro. Son ocho conferen- 
cias pronunciadas por conocidos teólogos jesuítas y reunidas en este volumen. 
Las ideas se van iluminando bellamente a través de los diversos estudios y se 
encuentra uno con títulos tan sugestivos como éstos: La dévotion au Sacré 
Coeur et la psychologie moderne (J. M. Le Blond). 

Al cerrar este libro, uno termina contento porque ha leído un libro sabroso, 
y siente que ha penetrado más hondo en el misterio de la profundidad del Co- 
razón de Cristo.—CustoDIo DEL N. Jesús OCD. 


J. P. SCHALLER: Direction des ímes et médecine moderne. Mulhouse, Salvator, 
1959, 195 cm. 158 D: 


Es interesante de verdad el tema que Schaller aborda en la obra que presen- 
tamos al lector. A nadie se le oculta que el médico y el sacerdote tienen una 
misión muy semejante y en las tareas de uno y otro puede haber puntos de 
contacto e incluso zonas de dudosa imcumbencia. En el médico todos exigimos 
una formación moral suficiente y una conciencia profesional a toda prueba. En 
el sacerdote-confesor, ¿no podemos también exigir ciertos conocimientos médicos 
para que sepa tratar como es debido a las almas que acuden a su confesonario 
en busca de solución para sus problemas: problemas que el alma juzga de 
conciencia y un confesor avisado puede descubrir como auténticos casos de en- 
fermedad? El penitente, con frecuencia, lejos de ser un pecador, es un enfermo. 
El libro de Schaller resulta una guía luminosa para estos casos difíciles y no 
tán raros en nuestros días. 


Com un conocimiento profundo de la materia, el autor va deslindando los 
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campos del médico y del sacerdote, apuntando los posibles fallos de ambos. Tan- 
to el médico como el confesor deben tener un cuidado especial en no pisar te- 
rreno que no sea el suyo, pues las consecuencias serían funestas. Por parte del 
médico, existe el peligro de despreciar el papel del director de almas, mirando 
a sus pacientes únicamente desde el pumto de vista de su medicina clínica, in- 
capaz en muchos casos de llegar a la raíz del mal, por la sencilla razón de que 
esa raíz está en los dominios de la conciencia, terreno exclusivo del director de 
almas. 

De la ayuda mutua de la Medicina y la ciencia de las almas se conseguirán 
efectos provechosos, de otro modo inasequibles. 

Direction des ámes et médecine moderne proporcionará ideas claras al mé- 
dico católico; su lectura será de gran provecho para el director de almas. Cree- 
mos se está preparando su versión al español, de lo que sinceramente nos ale- 
gramos.—FLORENCIO DEL N. DE Jesús OCD. 


G. BARRA: Direzione spirituale e gioventú d'oggi. Pinerolo, Alzani, 1959, 18'5 cm., 
315 p. E 


Un libro más en la abundante bibliografía sobre la dirección espiritual y la 
juventud. Y uno más también en la abundantísima producción de Giovanni 
Barra. 

Pero el tema es de permanente actualidad e importancia y vale siempre la 
pena el afrontarlo. Giovanni Barra lo hace con competencia de maestro. 

El esquema del libro es sencillísimo: «Necesidad de la dirección espiritual»; 
«La figura del director espiritual»; «Alegrías y angustias de la dirección espi- 
ritual»; «La dirección espiritual de los niños»; «La dirección espiritual de los 
jóvenes». La exposición brota con fluidez y dominio de la pluma de Barra. 
Su libro deleita e instruye.—PEDRO DE LA INMACULADA OCD. 


F. MARDUEL: Le pardon de Ditu. Le Puy, Xavier Mappus, 1958, 19 cm., 165 p. 


El autor añale corno subtítulo: «Para un mejor uso del sacramento de la 
penitencia». El libro es eso, un haz de atinadas y sugerentes reflexiones sobre 
el sacramento de la penitencia. Sin pretensiones, pero poniendo el dedo en la 
llaga. 

Para estudiar la responsabilidad, entra sencilla, pero certeramente, en el 
campo de la Psicología avanzada, esa que tiende por sistema a disminuir la li- 
bertad y la responsabilidad del hombre, y que, por consiguiente, tiende a des- 
articular la relación del cristiamo con Jesucristo. De igual modo sigue el autor 
en busca del arrepentimiento sobrenatural, deslindándolo claramente de un 
posible sucedáneo, el sentimiento de culpabilidad, y continúa estudiando con 
ortginalidad y claridad las restantes partes del sacramento, tocamdo levemente 
la dirección espiritual y la conveniencia de un confesor fijo. La obra termina 
con un examen original como toda ella. Sirven de guía en este examen diver- 
sos textos evangélicos, que encabezam las cuestiones. 

Ya hemos dicho que el autor no tiene pretensiones. Escribe para todos, de 
manera especial para seglares que toman en serio su cristianismo. Para ellos 
expone la doctrina de la Iglesia sobre el sacramento de la Penitencia y la in- 
fluencia que éste ha de ejercer en sus vidas. Así la confesión sacramental será 
algo más que un simple lavado de alma, será un punto de partida hacia una 
renovación fspiritual. El espíritu de esta renovación lo encontramos plasmado 
en el examen de conciencia. Este examen no se contenta con indicar las obli- 
gaciones graves y leves; muestra sencillamente el ideal evangélico y permite 
así juzgar la orientación y la profundidad de la vida a la luz de las palabras y 
ejemplos del Maestro.—P, CUSTODIO DEL N. Jesús OCD. 


Estudio objetivo, sistemático y mo- 
derno de la propedéutica 
neotestamentaria 


ALFREDO WIKENHAUSER 


Introducción al Nuevo Testamento 
Formato 14,4 x 22,2 cm., 419 págs. 


Tela con estampación en oro y sobrecubierta 


Se trata de una obra enteramente nueva que responde a las exigen- 
cias que señalaba el Papa Pío XII en su encíclica Divino afflante Spi- 
ritu sobre la exégesis bíblica. 

El autor ha logrado dar una idea cabal del contenido y la estructura 
literaria de todos y cada uno de los libros que integran el canon del 
Nuevo Testamento, y ello no sólo diseñando las líneas generales de des- 
tarrollo, sino procurando destacar de modo sugestivo las partes esenciales. 

Las intrincadas cuestiones relacionadas con la tradición textual se 
tratan detalladamente, en atención a los descubrimientos y progresos 
efectuados estos últimos años. 

Por lo que respecta a la bibliografía se ha procurado que sea selec- 
tiva. Casi siempre se ha ceñido a los últimos cincuenta años, y más es- 
pecialmente a todo lo publicado después de 1945. 

La Introducción al Nuevo Testamento es adecuada como tratado 
de orientación para los seglares que, iniciados ya en el conocimiento 
de la Sagrada Escritura, deseen ir profundizando en el texto y en su 
más auténtico significado. 
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